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Vorbemerkung
"Beim Tee ist es nicht anders: Der Tee ist letztlich ein Werkzeug (dōgu), den WEG (Tao) zu üben."

Das vorliegende Buch ist betitelt mit Zen-Worte im Tee-Raume. Das mag für diejeni­gen, die mit der Teezeremonie nicht allzu vertraut sind, erkärungsbedürftig sein. Die 'Zen-Worte' Bohners beziehen sich auf die Schriftrolle mit Kalligraphie, die im Tee­raum in der dafür vorgesehen Nische (床の間, Tokonoma) aufgehängt sind, und die vom Tee-Meister (cha'jin) der Jahreszeit und dem Anlaß gemäß gewählt und gewech­selt wird. Diese „Zen-Worte“ sind natürlich auch immer Kōans und haben einen medi­tativen (Zen-)Hintergrund. Dies insbesonders, da Stille bei der Teezeremonie oberstes Gebot ist. Bohner hat mit seinem Ausdruck „Zen-Worte“ die Doppeldeutigkeit perfekt beschrieben. Der japanische Titel des Originals liesse sich auch viel nüchterner mit „Die Schriftrollen im Teeraum – Bedeutung der Zen-Terminologie“ wiedergeben. Her­mann Bohner war, etwas zum Leidwesen seiner Frau, ein Liebhaber und Sammler von kakemono (掛物). Wie aus dem einleitenden Zitat erkennbar, handelt es sich bei diesem Buch um ein Werk, daß mehr mit Zen als mit der Bereitung von Tee befaßt ist.

Zur Bedeutung bezw. dem Wert solcher „öffentlicher Aushänge“ (Kōans) gibt es, innerhalb des Rinzai-Zen (aus dem die Teezeremonie hervor­gegangen ist), zwei grundlegend divergierende Ansichten. Einmal Suzuki Daisetz, der den Widerspruch zu jeder Vernunft propagiert. Zweitens Ruth Fuller-Sasaki die deren „Sinnfülle“ behauptet.1
An einigen Stellen im Text wurden für die Website Abbildungen von kakemono und anderen Tee-Geräten eingefügt. Diese haben nicht immer direkten Bezug zum jeweiligen Kōans, sondern sollen zum allgemeinen Verständnis beitragen.

Wenn heute im Westen von Zen die Rede ist, wird fast immer der Rinzai-Zen gemeint, da die meisten bekannten Vertreter (besonders Suzuki Daisetz) dieser Schule und ihren Methoden anhängen. Der Rinzai-Zen legt großen Wert auf das Studium und „Erfasssen“ von Kōans. Novizen und Mönche müssen eine Reihe von Kōans meistern. Um festzustellen, ob dies tatsächlich gelungen ist, wird dem Studierenden aufgegeben, ein, für den entsprechenden Kōan passendes Schlüsselwort (jakugo), zu finden. Je nach Tempelzugehörigkeit ist die Reihenfolge der zu meisternden Kōans samt zugehöriger jakugo festgelegt. Im Laufe der Jahrhunderte ist dieser „Lehrplan“ regelrecht versteinert. Dies zeigt sich auch im vorlie­genden Werk. Es besteht im wesentlichen aus Sprüchen der Altvorderen, die für eine allgemeine Leserschaft erläutert werden, eine eigenständige Interpretation oder Weiterentwicklung findet jedoch nicht statt. Auch darf nicht vergessen werden, daß die ganze Palette „asiatischer Verinne­rung“ (z.B. Zen aber auch Blumenstecken, Bogenschießen usw.) in Japan immer der Erhaltung des Systems gilt, nicht dessen Veränderung. Wenn japanische Ministerialbürokraten, Manager und Studenten sich in ein Zen-Zentrum begeben, erwartet sie eine andere „Kur“ als den Gast-Hippie oder Alternativen.2 In Japan ist das Ziel ist eine klinische Säuberung der Seele vom Wildwuchs aufkeimender Eigenwilligkeit.

Die zweite bedeutende Zen-Schule, die auf Dōgen Zenji zurückgehende Sōtō legt dagegen deutlich größeren Wert auf angewandte Meditation.
Die Tee-Zeremonie, die ihre Wurzeln im Rinzai-Zen des 14. Jahrhunderts hat, geht auf verschiedene 'Erschaffer' zurück. Die Familie der heute noch dominierenden Linie (in der 16. Generation) der (formalisierten) Teezeremonie, Sen Rikyū hat im Rahmen der Urasenke-Foundation, des­sen ursprüngliches Teehaus (Konnichian) samt Garten in Kioto zugänglich gemacht. Für detaillierte Informationen zum Chadō wäre diese Stif­tung, die inzwischen auch mehrere internationale Ableger hat, der geeignete Ansprechpartner. Auf dem Gelände in Kioto besteht auch eine spe­zialisierte Chadō-Bibliothek (nur japanisch).

Zur Aufhellung der Hintergründe für Leser die mit dem Subjekt nicht vertraut sind, gibt es den Anhang 3: Biographien, der auch Literaturhinweise enthält.

„Aji“

Zur Rezeption der japanischen „Kultur“ und dem speziell japanischen „Geschmack“ (Aji), hat Lilly Abegg in ihrem Buch Yamato 1936 – auch heute noch zutreffend – folgendes festgestellt:

„ … Die altjapanische Kultur besaß unübertreffliche Werte, ja sie war in gewisser Hinsicht vollkommen. Heute wird sich Japan seiner östlichen Besonderheiten immer stärker bewußt und ist bereits sehr tätig, kulturelle Propaganda zu treiben. Der Wille zur Kulturausbreitung ist imperialis­tisch. Dieser neue, erst werdende Kultur-Imperialismus ist ebenso ernst zu nehmen wie der militärische Eroberer- und der Wirtschafts-Imperia­lismus, über die man vor zwanzig Jahren noch gelächelt hat. … Das Alte geht unter – das Neue ist Ausdruck zivilisatorische Häßlichkeit. Kein Wunder, daß Japan ausschließlich auf sein kulturelles Erbe zurückgreifen muß, um der Welt etwas bieten zu können. Dies Verfahren hat den Nachteil, daß es Zweifel und Mißtrauen weckt – denn mas nützt es, die Teezeremonie oder die Kunst des Blumen-Arrangments zu preisen und vorzuführen, wenn der Fremde genau weiß, daß der heutige Japaner weder Zeit noch Sinn mehr dafür hat und daß sein kultureller Allgemeinbe­sitz allmählich zur Fähigkeit einiger Fachleute herabgesunken ist? Aber gerade diese Vorführung überlebter Kultur und Künste, die Vortäu­schung eines vorhandenen Lebens beweist ein ungeheuren Geltungswillen. Denn das eine kommt den Japanern immer deutlicher zum Bewußt­sein: der grundsätzliche Unterschied zwischen ihrer Geisteswelt und unseren.“

„In der Wertschätzung der beim Teekult gebrauchten Dinge prägt sich der Unterschied zwischen japanischer und fremder Kunstauffassung be­sonders scharf aus, ein Unterschied, der in demselben Sinne für die Bewertung von Kunstgegenständen auf allen Gebieten gilt. Die Japaner be­haupten, die Urteilsbildung des Europäers erfolge stets auf mehr oder weniger „wissenschaftlichem“ Weg, während sie selbst sich von dem Ge­fühl leiten ließen, also auf dem Standpunkt stünden, „man sähe es einem Kunstgegenstand doch an, ob er schön sei oder nicht“.

„ … Das ist nicht ganz richtig; denn was der Japaner „aji“, auf deutsch etwa „Geschmack“ nennt, ist nicht nur von dem reinen Kunstgefühl abhängig. Allerdings wird der japanische Kunstsachver­ständige keine Lupe nehmen, den Gegenstand von hinten und vorne mit sachlich-wissenschaftli­chen Augen betrachten, genau die Entstehungszeit feststellen und dann etwa dem Verkäufer mittei­len, seine Annahme sei falsch, der Gegenstand sei hundert Jahre jünger, als er annehme, und daher höchstens die Hälfte wert. Es kommt ihm weder auf diese hundert Jahre noch auf die Frage an, ob der Gegenstand von dem berühmten Meister ist oder von seinem Schüler; es kommt vielmehr dar­auf an, ob er „aji“ besitzt oder nicht.“

„ ...Aji hängt nicht nur von der Art des Kunstwerks selbst ab, sondern auch von seiner Geschichte, das heißt von den historischen Begebenheiten, die es „erlebt“ hat, und von der Art, wie es behan­delt wurde. Die Japaner sehen es einem Gegenstand an, ob er liebevoll, richtig, falsch oder nach­lässig behandelt worden ist. Ist er richtig behandelt worden, dann hat er Aji. Wenn eine Bronzesta­tue das Unglück gehabt hat, in die Hände eines neureichen Barbaren zu geraten, und wenn dieser versucht hat, etwa durch unsachgemäßes Polieren den Glanz der Bronze zu erhöhen, dann ist sie verdorben, dann hat sie kein Aji. Einem alten Lackkasten kann man es besonders gut ansehen, ob er liebevoll und seinem Material entsprechend behandelt oder in nachlässiger Weise zerkratzt wor­den ist. Aji hat ein Gegenstand, wenn er jene unerklärliche Patina besitzt, die beweist, daß er sich Generationen hindurch in einer angemessenen Umgebung bei stilvollen Menschen befand und nie­mals entweiht wurde. … Bei der Bestimmung des Aji geht man nicht nur von dem einfachen Be­trachten und Befühlen des Gegenstandes aus, sondern auch davon, was von seiner Geschichte tat­sächlich bekannt ist. Er kann zu früheren Kriegen, großen Feldherren, Liebesangelegenheiten, Un­glücken und Familiengeschichten der Vorfahren Beziehungen haben. Aus dem Zusammenspiel von Geschichtskenntnis und Familiengefühl, von Herstellungsart und heutiger Beschaffenheit des Gegenstandes ergibt sich dann das Aji.“

„   In früherer Zeit waren ziemlich einfache glasierte Teetassen aus Korea, von denen zuerst der Feldherr Hideyoshi welche mitgebracht hatte, die beliebtesten und begehrtesten für die Teezeremonie. Es wurden Vermögen für diese Tassen bezahlt. Nach der Wiedereroberung Koreas durch die Japaner veranstalteten aber moderne Wissenschaftler dort Ausgrabungen und entdeckten altkoreanische Brennereien, in denen sie Wagenla­dungen von Teeschalen vorfanden, die ebenso beschaffen waren wie die in Japan berühmten, kostbaren Schalen. Es wurde einwandfrei festge­stellt, daß die [1936] 10 000-Mark-Schalen aus denselben Brennereien und aus derselben Zeit stammten. Die japanischen Kunsthändler, beein­flußt von der Kunstwissenschaft des Westens, bekamen einen gewaltigen Schrecken. Die Preise fielen. Aber allmählich beruhigte man sich und besann sich wieder. Man betrachtete die neuaufgefundenen Tassen und entdeckte, daß sie kein Aji hatten. Der Unterschied zwischen einer Tee­schale, die seit Generationen beim Teekult benützt worden war, und einer Schale, die seit Jahrhunderten einsam in der Erde geschlummert hatte, war unverkennbar. Was für Empfindungen konnte schließlich so eine neuentdeckte Schale erwecken? Es fehlten alle trauten und innigen Bezie­hungen, die man durch die Teeschale zu der Vergangenheit hatte. Die Preise der alten Schalen kletterten wieder und erreichten ihre frühere Höhe. Man ließ sich nicht von dem Sinn seiner Kunst abbringen.“

„Wabi“

Der japanische Geschmack für die Überschwenglichkeit der glänzenden Farben und die Pracht der prunkvollen Dekoration erreichte einen zwei­ten Höhepunkt in der Momoyama-Periode (1573-1615), der Zeit von Rikyū's Wirken. Zu dieser Zeit vervollkommnete er die „Kunst des Tees“ (wabi-cha) seines Lehrers Jyō-ō (1503-53) – also die Kunst des Tees, die sich auf den Geist des wabi (Subtilen) stützt und davon erfüllt ist.
Wabi ist ein schwer zu definierender Begriff, der mit den drei konstituierenden Grundelementen Einsamkeit, Armut und Einfachheit in etwa um­rissen werden kann. Dabei ist der erste Faktor „Einsamkeit“ (d.h. Leben fern des Staubes und Lärmes mondänen Lebens), metaphysisch zu ver­stehen. „Armut“ (arm sein), bezieht sich auf die Abwesenheit verzierter Dinge. Diese materielle Armut muß ein natürlicher Ausdruck geistiger Armut sein, die zum metaphysischen Bewußtsein der ewigen Leere (śūnyatā) sublimiert worden ist. Sonst ist wäre Armut nichts als Mittellosig­keit, die keine ästhetische Empfindung vermitteln kann. Der dritte Faktor „Einfachheit“ ist eng mit den beiden anderen verbunden. Der Tee-Raum im von Rikyū geschaffenen Stil, der von ihm ursprünglich zur Schaffung der Kunst des „wabi“ vorgesehen war, ist nur eine aufs einfachs­te eingerichtete schmale Hütte, die allerhöchstens fünf Personen Platz bietet. Es fehlen fast alle Gegenstände, die Farben sind einfach, um nicht zu sagen dürftig bezw. trostlos. Ziel ist es „die Farbe zu töten.“3

Vorauszuschicken ist Bohners letzte Fußnote (ursprünglich nach Kōan 60): „Abschließend sei bemerkt, daß in der Aussprache- und Leseweise der Kōan den persönlich gegebenen Angaben des japanischen Verfassers des Buches gefolgt worden ist.“ Was das Auffinden von Textstellen in anderen Quellen nicht unbedingt erleichtert. Viele der Sprüche Sōtei Akaji's sind Zitate aus dem Zenrin Kushū, einer Anthologie von etwa 5-6000 Zen-Sinnsprüchen (geordnet nach Zahl ihrer Kanji), die 1688 erstmals unter diesem Titel erschienen ist (Hrsg.: Ijushi), jedoch in Manu­skriptform auf Tōyō Eichō (1429-1504) zurückgeht und nicht nur Kōans sondern auch Zitate aus der klassischen chinesischen, taoistischen und konfuzianischen Literatur heranzieht. Soweit die Quellen gefunden wurden, sind sie (oft mit weiterführenden Anmerkungen) am Ende des ent­sprechenden Kōan angefügt.

Einige weitere japanische Werke, die sich mit Sinnsprüchen bei der Tee-Zeremonie beschäftigen:
1; Zengokushō; Tōkyō 1982 (Hekian Shūdō) [„Zen-Worte mit Anmerkungen“];
2; Haga Koshirō; Ichigyōmono; Tōkyō 1973-84, 4 Bde. [„Schriftrollen-Einzeiler“];
3; Nishibe Bunjō; Zengo no ajiwaikata; Tōkyō 1985 [„Wie man Zen-Worte schmeckt/genießt“]
Einleitung

GRAF KARLFRIED VON DÜRCKHEIM
ZUGEEIGNET
(von Hermann Bohner)
Alle Sinne, sagt ein bekanntes Wort, empfangen in dem Tee-Raume: das Ohr hört das Wasser sprudeln und kochen, welches in dem Kessel über dem Feuerbecken für den Tee bereitet wird; in diesem Laute ist für den Cha-jin (道人, den Tee-Meister, den Menschen des Tee, den 'sich mit Tee Befassenden') das Ganze des Cha-dō (茶道 des Wegs des Tee, des Tee-Wesens) zusammengefasst enthalten; wer in die reine friedliche Stil­le des Tee – Raumes tritt und dies Quellen und Tönen vernimmt, der, heißt es, fühlt sich schon aller gemeinen Welt entrückt; dem Rauschen der Lebensbäume, der Föhren, wird dieser Laut verglichen. – Was alles aber wird dem Auge dargeboten! Eine Welt des Augensinnes ist der Tee-Raum, sind die Handlungen und Vorgänge darin: innigstes In-sich-Sein, Muße, Schau, Konzentration, das, was wir den Pavillon nannten (chine­sisch: 鋠子, T'ing-tse) am See, überm Strom am Hang, hoch im Gebirge – Einsamkeit und In-sich-Sein und zugleich weiteste Schau; alles, was unser Pavillon will, zumal in seinen schönsten Formen und Lagen, in den großen Parks der Könige, in der Hütte hoch am Alpenjoch, hat Ur­sprungsbeziehung zu dem chinesischen T'ing-tse und seiner großen Schau, zu der Weite seines Natur-Schauens, und der Tee-Raum ist in seiner geschichtlich verfolgbaren Entwicklung letztlich eben solch ein T'ing-tse, eine Genien – Stätte des Schauens. Zusammen aber faßt sich diese Welt in ihrer Weihestätte, in der Toko-no-ma (床の間) und hier in den Blumen. In einer Blume übergab Shakamuni wortlos dem großen Jünger das Ganze seines Wollens und Wissens. – Duft strömt die Blume aus und spendet einem Sinne, der noch Feineres, noch Unbeschreiblicheres ver­nimmt als Auge und Ohr. Oft wird auch eigens Wohlgeruch entzündet, vollends bei ausdrücklich gearteter Teefeier. Wie zwischen Meister und Schüler bei der ersten Zen-Begegnung Weihrauch angezündet wird, wiewohl Zen allem rituellen Weihrauchbrennen gleichmütig gegenübersteht, so geschieht Ähnliches oft bei der Tee – Begegnung. Wohlgeruch ist etwas dem T'ing-tse seit frühestem Verbundenes; wie die Dichter immer wieder davon singen, so wissen die alten Weisen um jedes Kraut der Berge, um jede Blüte, um Duft und Essenz, um Heilwirkung und Ge­schmack. Tee – das ist vor allem sodann Schmecken des Tees. Es ist sehr eigentümlich, wie vor allem anderen gerade das Schmecken, der Ge­schmack betont wird. „So ihr nicht esset und trinket, so habt ihr kein Teil daran“ – in Essen und Trinken liegt wie in kaum einem Anderen unsre Existenz; beschreiben, durchdenken, begrifflich fassen, läßt sich ja letztlich die Existenz nicht, man muß teilnehmen. „Geh, schmecke den Tee!“ (Kōan 45) das ist Summa des Tee, ist Summa des Zen. Zen und Tee, heißt es weiter, sind Ein Geschmack (Kōan 1). Unser Buch stellt diesen Leitspruch (Kōan) als ersten allen andern voran. Die Bedeutung des in diesem Kōan (公案) Gesagten gerade in der geschichtlichen Entfaltung von Tee und Zen in China und sodann in Japan möge an anderer Stelle ausführlicher erörtert werden.

Verschiedene Teezeremonie-Gegenstände:















Endlich und nicht zuletzt wird dem Tastsinn das Allermöglichste im Tee-Raume dargeboten und zugleich damit an ihn die höchsten Fragen und auch höchste Anforderungen gestellt: zu fühlen und dadurch innerlich zu verstehen, gibt es das Edelste an Formungen, Gefässen, Geräten, Wöl­bungen, Glasuren; der japanische Tastsinn ist vor andern ausgebildet; jahrelange Schulung oder auch ursprüngliche Plastiker-Begabung führt hier ein; denn dieser plastische Sinn scheint anderwärts weithin verkümmert, vernachlässigt, beiseitegeschoben. Beim Tee, vollends bei dem, wie er heute ist, spielt das plastisch-rezeptive Können eine außerordentliche Rolle. Über die Geschichte der Entfaltung desselben sei an anderer Stelle gesprochen.

Alle Sinne, sagt so das bekannte Wort, kommen im Tee-Raum zu ihrem Recht. Und, fährt es fort, dem Geiste wird das Schriftzeichen, das Wort­bild dargeboten. Meist geschieht dies als Hängebild (Kake-mono) in der Weihestätte. Aber auch die Schriftbilder und Texte auf Gefässen und Geräten wollen beachtet sein. Die Summa des Tee, ja gerade dieser Teegemeinschaft, der wir beiwohnen, liegt in dem Schriftbild. Der Gastgeber hat es unter vielen vielleicht eigens gewählt; ja vielleicht, wenn er ein Meister der Schrift oder des Tee oder des Zen ist, hat er sogar die Worte ausgesucht komponiert und sie geschrieben, sie in Schriftzeichen geformt. Vielleicht aber ist das Schriftbild nur ein runder Kreis (Kōan 2), oder es ist ein einzelner kräftiger Strich, Eins bedeutend (Kōan 30) – über dies Eins gibt es eine ganze Literatur; begreiflicherweise mag dieser einzel­ne einzige Pinselzug Prüfstein sein und Offenbarung der ganzen Person, und Tausende haben sich schon an dieses Eins gewagt. Daher die Fülle der Literatur, die davon berichtet. Meist aber besteht das Schriftbild aus vier Zeichen; gelegentlich ist es ein Doppelspruch, Thesis und Antithesis in je vier oder auch je drei Zeichen.
Natürlich wird dies äußere Schriftbild gesehen und aufgenommen von den Augen, mittelst des Gesichtsinns. Aber wie kaum irgendwo sonst dringt hier durch das Äußere und mit Augen zu Sehende das an Geist und Person sich Wendende hervor. Bisweilen wird das Äußere der Schriftkunst, dies ihr wie jeder anderen der bildenden Künste Eignende, das ausgesprochen sog. Künstlerische, das Formhafte, Geschickliche mit Absicht von den Schreiben­den zurückgewiesen und kühn vernachlässigt: ganz unbeholfen, ganz direkt, ohne „Kunst“ wird dann geschrieben. Aber in dieser Unbeholfenheit kommt die größte Beholfenheit, kommen Person und Geist selbst mit einer Unmit­tellbarkeit und Radikalität hervor, wie sonst kaum je – eine ganze Geistes- und Religionsgeschichte liegt hier wie verborgen, geht hier parallel ein großes Studium mag an diese Schriftbilder, und zwar an die Schrift dersel­ben, verwendet werden. Auch Epigonen, mittlere und kleinere Geister, Un­freie versuchen natürlich jene Unbeholfenheit (wie wir es nannten) eines Großen nachzuahmen, kommen freilich damit nicht weit. Für den Sehenden liegt hier alles offen zutage; es gibt da keine Beschönigung, die nicht erkannt wird; es gibt (würden wir sagen) kein Erbarmen; das Wahre, das Große tritt hervor. Freilich – im Sinne des Cha-dō (茶道) fortfahrend – gibt es gerade da das größte Erbarmen: das Armseligste, Dürftigste auch, das sich als sol­ches ehrlich gibt, wird aufgenommen; der Mensch ist immer arm – das ist ein Grundzug menschlicher Existenz, sagt Cha-dō (茶道) – und wartet eines Anderen, der leeren Teeschale gleich, die des sich füllenden Tees wartet. – Schon in der Schrift des Schriftbildes als solcher mag so dem Sehenden Zen-Sinn, Tee-Wesen (Cha-dō) ent­gegentreten.

Ein solches Schriftbild hängt also da in der Weihestätte. Niemand vielleicht spricht davon, niemand blickt besonders darauf. Aber im Innern ist der Geist darauf gerichtet, ist darin gesammelt, verweilt darin. Wo Worte darüber ge­sprochen werden, bleibt doch ein Ungesprochenes. Das Ungenügen alles Re­dens wird spürbar, wird vielleicht auch einmal besonders hervorgekehrt. Der ernste Teil der Teefeier, der gemessene, verhaltene, vergeht; es folgt ein zwangloser Teil, vielleicht auch zuerst ein Teil mit nur halb gelockerter Strenge und dann erst der ganz zwanglose – aber noch immer, gerade jetzt erst recht, bleibt jenes Schriftbild; der Geist, aus der Weihe herausgetreten, nimmt es mit in die Welt, in den Tag-um-Tag. Es ist ihm ein Kōan, ein Führer, eine Aufgabe, ein ihm Gegebenes, das er selber erst voll durchdringen wird und zur Existenz bringen – wie eine Frucht ist es, ihm gegeben zu Nahrung und Genuß, eine Frucht, von der er immer nimmt, auch wenn er das Tor des stillen Tee-Gemach-Gartens längst ver­lassen hat. Ja, jetzt gerade, wenn scheinbar alles, was der Tee bot, verschwunden ist, mitten im Berufe wird es Wirklichkeit werden. „Das Leben alle Tage, das ist es,“ das ist der Tee (Kōan 33); da zeigt sich, was es um das im Tee-Gemach Aufgenommene ist. Es ist, als sei jemand hoch in den Himelaya – nahen Bergen gewesen und habe von stiller Warte aus die Ströme durchs Gebirge fluten sehen und hohe Worte sind ihm hörbar geworden – und nun kommt er zurück; aber Berg und Strom sind noch immer um ihn, ja jetzt erst recht zeigt sich ihre Frische und Macht, und was er vernommen, führt ihn.

Ein Buch solcher Führungsworte (Kōan) also ist uns im Folgenden gegeben, und jemand hat sich aufgemacht und spricht etwas über sie und zeichnet sogar das Gesprochene auf, daß man es nachlesen kann. – „Sage uns, was du in den Bergen erlebt hast, was dir bei deiner letzten Fahrt die Alpen gegeben haben, die Matten, die Blumen, der Gletscher, der Blick über Tal und Strom!“ – die am meisten und tiefsten erlebt haben, wissen oft am wenigsten es zu sagen; und doch übertragen sie es, vielleicht mit ihren kärgsten Worten. In der Tee-Literatur, die sehr umfangreich ist, beobachtet man oftmals ein eigentümliches Unvermögen, davon zu sprechen, eine Inkonsistenz in der Rede oder, wie man es immer nennen mag; es ist vergleichsweise, wie wenn ein Handwerksmeister, ein in praktischer Leistung erstrangiger Techniker über sein Tun zu sprechen auf­gefordert ist. Und doch lernt sich gerade hier meist weit mehr für den, der zu hören vermag, als in langen gelehrten, logisch – gerechten Worten.

Was wir zunächst hier sagen bzw. beifügen müssen, ist, daß, dies Buch ja Übersetzung ist. Die Sprache, in die übersetzt wird, ist oftmals nicht adäquat demjenigen, das übersetzt wird. Zunächst, in den Kōan dieses Buches, werden Schriftbilder übersetzt. Bei den Schriftzeichen aber bleibt Einzahl, Mehrzahl, Kasus, grammatische Verbindung ungefragt; deutsche Uebersetzung kann nicht derart unbestimmt bleiben; ein Etwas geht verloren. Zweitens ist der Text Übersetzung aus dem Japanischen. Das Japanische aber hat Eigenheiten, die wir nicht recht nachmachen können; Einzahl, Mehrzahl bleiben meist ungenannt; ich, du, er, wir, ihr, sie – die Person bleibt meist unbestimmt. Das gerade gibt einen besonderen Reiz. Bei Zen, wo das Ich in das Du, in das All leicht übergeht, übergehen soll, ist solche Sprache eigenwertig und eigentümlich. Die Bezie­hungsetzung erscheint im Japanischen weithin als eine äußerst lockere. Als Beispiel sei hier der japanische Kasus absolutus (wa [∼は]) genannt.
Verschiedene Teezeremonie-Gegenstände:
















Wir kamen eines Tages gerade dazu, als durch eine in einer Schilfhalde am Waldrande lagernde Jung­volkgruppe Waldbrand entstand. Wir hal­fen sogleich, so gut es ging, mit löschen, indem wir aus dem nahen Bach Wasser beitrugen. Da dies aber nicht wirklich fruchtete, rannte ich ins nahe Dorf, rief die Bauern zu Hilfe. Die Bauern herzueilend fuhren mich heftig an, hätten wohl noch mehr getan, als der Führer der Junggruppe jetzt energisch dazwischentrat und rief: „Der Waldbrand bin ich.“ Genau war, was er sagte, nur, daß zwischen dem Waldbrand und ihm selber eine Beziehung bestünde; welche, war in diesem Falle klar. In sehr vielen Fällen aber ist diese Beziehung undeutlich, vage, bleibt ungesagt.

Bei Erklärung von Zen-Worten ist diese Lockerheit der Beziehung besonders eigentümlich. Nicht nur die einzelnen Worte bzw. Teile des einfa­chen Satzes sind so locker zueinander gesagt; lange Perioden sind in gleicher Weise locker aneinander gereiht. Beispielsweise mag der Japaner einen Satz anfangen, um dann im Verlaufe des längeren Satzes sich von dem ursprünglichen Subjekte gleichsam abzuwenden; am Schlüsse der Satzperiode wird etwa eine Wendung hinzugesetzt wie „ist zweifelhaft“ oder „ist aus alten Schriften“ – bis zu welchem Satzgliede der Periode dieser abschließende Zusatz reicht und Geltung hat, bleibt bei der Lockerheit der Verbindung oft reichlich unklar. Befragt man mehrere Japaner bei Texten solcher Art, so mag man auch mehrere, oft sehr voneinander abweichende Antworten erhalten. Das will nicht sagen, daß es kein strenges klares Japanisch gebe. Es gibt wissenschaftliche Darlegungen, Auseinandersetzungen, Vorträge, Ab­handlungen von größter Präzision, von vollendeter Konsequenz; aber was unser Buch gibt, ist etwas anderes. Der Verfasser plaudert. Diese zwanglos hingesprochene Sprache hat vollends ihr Ungewöhnliches. Alle die Erscheinungen, die wir oben als so eigentümlich gekennzeichnet haben, sind in besonderem hohem Maße vorhanden; japanisch spricht und hört sich das ganz leicht; Übersetzung macht schwer, macht umständ­lich, macht z. B. Unbestimmtes bestimmt, Ungesagtes gesagt und anderes mehr. Sie muß es tun, zumal hier. Übersetzung also bittet um Rück­sichtnahme des Lesers.

WAS IST EINE GUTE ÜBERSETZUNG?
„Es gibt drei Arten von Übersetzungen:

   1. philologische,
   2. ästhetische oder ästhetisierende,
   3. wirkliche.

Die philologische mag überall am Platz sein, nur nicht beim Buddhismus, die ästhetische mag bei Kunstwerken am Platz sein, die wirkliche ist die einzig mög­liche beim Buddhismus und seinen Schriften.

Die drei unterscheiden sich folgendermaßen:
* die philologische Übersetzung hängt ganz am Wort, einzig und allein aus dem Wort soll sich der Sinn ergeben.
* Die ästhetische geht auf den Sinn; aus dem Sinn soll sich das Wort ergeben,
* und die wirkliche ist die, in der Wort und Sinn, Form und Inhalt sich gegenseitig bestimmen.

Das Wort an sich kann hier freilich nie den Sinn ergeben; es ist Diener und dient der Wahrheit wie dem Irrtum, aber damit ist nicht gesagt, daß nun der Sinn das Wort ergeben soll, anders ausgedrückt: Daß man vorher, a priori des Wortes wissen muss, was gemeint ist, um den Sinn des Wortes zu verstehen.“
Sagt Paul Dahlke in seinem Verriß der Neumannschen Übersetzung des Pali-Kanon, wohl auch um seine eigene Teilübersetzung unter den Scheffel zu stellen. Was von derartigem Anhaften zu halten ist sagt uns Kōan 9! (Im Übrigen hat Dahlke obige Bemerkung frei von Goethe aus dem West-östlichen Diwan übernommen.)

Aber, wie schon angedeutet, mag man, zweitens, sagen: das Buch selbst, der Urtext, bittet um Geneigtheit des Lesers. Manche Erwartungen mö­gen nicht befriedigt, manche Anforderungen nicht erfüllt werden. Es gibt im Japanischen hochphilosophische Werke über Zen genug; es gibt zahlreiche, hohen kritischen Ansprüchen Genüge leistende historische Darstellungen und Erörterungen; im Shotoku-Taishi-Werke4 haben wir ei­niges referiert. Aber dies Buch ist von anderer Art; der Mann, der darin spricht, mag wirklich erscheinen wie ein Werkmeister, der aus seinem Fache berichtet, oder wie jemand, der von der Gebirgswanderung zurückgekommen, uns mit kargen Worten Bericht gibt. In solcher Rede gibt es gelegentlich einen regelrechten Sprung, oder es wird eine Sache nur halb ausgeführt, eine Geschichte nur bruchstückweise erzählt, Historisches frei behandelt, ein Zen-Wort ohne das zu ihm unerlässlich gehörige Gegenstück gegeben; auf vieles wird nur hingedeutet, als müsse es ja im ein­zelnen bekannt sein. Auch sucht sich der Verfasser, offenbar aus vielem Umgang mit bei ihm Lernenden heraus, seinen Hörern oder Lesern ge­wissermaßen anzupassen; ein mannigfaltiges Publikum sieht er vor sich, hoch und nieder, alt und jung, und nimmt Kontakt mit ihm. „An dieser Stelle zum Beispiel,“ sagt mir ein japanischer Freund, „geht der Verfasser ganz auf die zahlreichen jungen Naturwissenschaft Studierenden ein; er spricht in ihrer Art. Anspassung ist es, was doch so anders erscheint.“ An anderer Stelle genügt seine Ausführung gewiß nicht dem Biologen. Darüber moniert, würde der Verfasser sicher die Sache, nämlich das dort gegebene Beispiel aus dem Leben, ohne Bedenken etwas anders for­men. Wieder an anderen Stellen spricht er, wie man im Osten so oft spricht, nur andeutend, beim Wissenden Gewußtes nennend. – Der Leser muß sich sozusagen letztlich selbst ermitteln, wie er es mit dem Verfasser halten will.

Da ist aber vieles auch, was in der Weise, wie es gegeben wird, nicht durch den Verfasser und seine Art allein bedingt ist. Ein so befremdend – eigentümliches und doch so richtiges Wort wie das vom Balken im eignen Auge, ein dem Abendlande gewohnt gewordenes Wort, wird der Mensch des Ostens, zum ersten Mal es hörend, vielleicht gar nicht verstehen; er kennt auch die ganze Umwelt des Wortes nicht. Umgekehrt aber gibt es ähnliche Worte im Osten, die dem Abendländer zunächst äußerst befremdend klingen; wie Steinklötze sind sie, ihm in den Weg gewor­fen; er kennt die ganze Umwelt des betreffenden Wortes nicht, hat das Wort nicht von Kindheit an vernommen, es nicht unzählige Male schon gehört. Manche Gleichnisgeschichten aus Volksmund wollen auch nicht akkurat genommen sein; nur ein einzelner bestimmter Zug inter­essiert daran. Der Alte von Sai (Kōan 29) ist solch ein Volksgleichnis: Glück wie Unglück reißen ihn nicht mit sich fort, verwirren ihn nicht; das allein ist dem Gleichnis wichtig; die Nebenzüge kommen nicht in Betracht. Der mit dem Gleichnisse aber nicht von früh an Vertraute bemerkt meist zuerst gerade die Nebenzüge; sie hindern ihn, das einfach zu sehen, wofür die Gleichnisgestalt, einem Monumente gleich, steht. Da sind ferner andere Dinge, auf Schritt und Tritt in diesem Buche, aus anderem Bereiche. Goethe's Über allen Wipfeln ist Ruh oder Verse der „Zueig­nung“ oder die letzten Sätze im „Faust“ sind dir seit alters vertraut; man braucht nur an diese Klaviatur in deinem Innern zu regen, so erklingt eine gan­ze Welt; du glaubst, bei jedem ändern müße es eben so sein. In diesem Buche sind überaus zahlreiche Verse, darunter des Ostens allerberühmtest­e; aber klingen sie bei dir? Du bist ihrer gar nicht gewohnt; du und deine Umwelt haben zunächst gar keine Verbindung zu ihnen. Für den hiesigen Menschen aber sind sie etwas Ähnliches wie dir jene Verse Goethes. In einem dem Abendländer vielleicht zunächst ziemlich unzu­gänglichen Verse (Kōan 56, Anfang) steckt, wie seit alters gesagt wird, das Ganze des Tees, des Cha-dō. Spätere Ausführungen, insbeson­dere auch geschichtlicher Art, mögen das verständlich machen. [An einigen wenigen Stellen des Buchs geben wir, den Ausführungen des Ver­fassers parallel, zwecks Verdeutlichung eigene Ausführung, gekennzeichnet als „Andere Form.“ H. B.] Andre Verse (Kōan 58, Schluß und Mit­te) ber­gen wie ein Senfkorn in sich eine ganze Religions- und Geistesgeschichte. Dem Abendländer auch tritt in ihnen etwas davon nahe; aber wie be­kannt-thematisch solche Worte für Zeitalter um Zeitalter waren, wie ungezählt oft zitiert und ausgesprochen, das ist ihm fern und unbe­kannt. Auch solche einfacheren Dinge wollen beachtet und verstanden sein, wie etwa wenn von höchster Reinheit, Schönheit gesprochen wird. Für uns ist der Schwan mit seinem reinweißen Gefieder Bild höchster Reinheit, Schönheit; im Osten ist es der Reiher, der Kranich. Die Himmli­schen tra­gen bei den Germanen Schwanengewand; das Himmlische entschwebt im Schwanengewande zur Höhe; Schwanengesang singt der ins Himmli­sche Scheidende. Singend entschwindet im Osten der Kranich aufwärts, himmlisch werdend. Der Inhalt des Symbols ist beide Male das­selbe; der Ausdruck, das Vogelbild, ist landschaftsgemäß verschieden. Licht ist Leben; weiß, die Farbe des Lichtes, das Höchste an Schönheit. „Weißer Reiher auf weißem Schnee“ (Kōan 56) ist im Volksmunde vergleichsweise wie jenes Goethe'sche „das Unbeschreibliche, hier ist's ge­tan.“ Und so fort. Laotse sagt: „Dreißig Speichen treffen sich in einer Nabe: auf dem Nichts daran (無, Mu), auf der LEERE [空, Kū] beruht des Gefährtes Brauchbarkeit“ – ein Wort von außerordentlicher Tiefe und oft als Summa des Cha-dō angesprochen; die leere Teeschale (das Gefäß und sein Nichts, seine Leere) ist Urausdruck dafür. Wie nahe Laotse und Tee und auch T'ing-tse zueinander gehören und wie stetig durch Jahr­hunderte der Geschichte der Einfluß Laotse's hier ist, möge an anderer Stelle ausgeführt werden. Das Buddhistische, vor allem Zen, hat ebenso den Inbe­griff Kū „Leere.“ In einfacher Weise mag man so sagen: das gewöhnliche Negative ist das gewöhnliche Mu (Nicht – oft auch übersetzt: Nicht-sein) im Gegensatz zu U (有; dem Sein); wo aber Mu, das ist: „Nicht-positiv-Nicht-negativ,“ „Nicht-Leben-Nicht-Tod,“ wo alles „Nicht“ ist, da ist das absolute Nicht, das über alles hinausgehende Nicht, das Kū „Leere“ (vgl auch Kōan 34). Abendländische buddhologische Werke haben hier reichlich Material gegeben. Eine umfangreiche Scholastik bzw. Scholastik-Geschichte wäre hier zu entwickeln. Seit Jahrtausenden ist Mu und Kū dem Menschen des Ostens vertraut. Auch in der Gegenwart gipfelt des bekanntesten japanischen Philosophen, Nishida Kitaro's, Denken1 in diesem Mu, dem es Grund alles Seins und darum selbst Mu (nicht mehr zu nennen, Un-Sein) ist. Der Verfasser des vorliegenden Büchleins gebraucht dies Mu, dies Kū, (phänomenloses Wahres Kū, 無相眞空, Musō-shinkū) außerordentlich oft; es ist ihm und seinen Lesern so vertraut, wie (sagen wir) uns der kategorische Imperativ mit dem damit so eng verbundenen „Ding an sich.“ Dabei wird bei uns zunächst auch nicht jeder gefragt, ob er die Tiefe und Weite des kategorischen Imperativs bei Kant ermesse, über dem Kant, nach Wegräumung alles Stören-mögenden der theoretischen Vernunft und wieder in eigentümlicher Parallelisierung mit ihr, den Himmel seiner Metaphysik wölbt; und wer von dem Ding an sich spricht, wird nicht sogleich gefragt, wie weit er es begreife und wie weit er etwa die große Denkarbeit des Kritizismus, wie sie RIEHL5 gibt, durchdacht und aufgenommen habe; und vollends stellt kaum jemand die Frage, ob (– vielleicht sehr naiv gesprochen –) es dieses „an sich“ „das Ding an sich“ überhaupt gebe; ebenso wenig wie dem mit keiner Beziehung mehr zu umschreibenden Mu Nishida's6 gegenüber gefragt wird, ob es denn Grund alles Seins sein könne. Der imaginative Buddhismus prägt andre Ausdrücke. Gerne spricht er vom Spiegel. „Der Spiegel hat kein Herz für sich“ (Jin-nōshōtōki); alles gibt er wieder, wie es ist. So spricht der Verfasser von dem Großen Vollkommenen Spiegel-Wissen, dem A und O alles Buddhismus, besonders desjenigen der Mantram-Richtung.

Mu bzw. Kū aber bleiben nicht im Bereiche des Denkens stehen; sie wenden sich an den ganzen Menschen. Der Mensch, sagt einer unserer Zeit­genossen, projiziert sein Erleben. Er schafft Karten des Firmaments, der Erdkugel, eines Gebirges. Sie geben gute Orientierung; aber die Karte ist doch nicht das Firmament oder das Gebirge selbst. Es ist, wie wenn der Mensch sich im Spiegel sieht: sehen kann sich der Mensch nur im Spiegel, aber der Mensch selbst ist nicht im Spiegel. Auf der flachen Projektion sind zudem die Verhältnisse verschoben. Das mehrdimensionale Ganze läßt sich auf jede Fläche projizieren; es gibt daher die mannigfaltigsten Projektionssysteme. Von hier aus wird verständlich, sagt dieser Mann, warum Wissenschaft so oft dazu sich gedrängt fühlt, zu denken, daß sie alles umfasse, alles beherrsche; sie findet ja alles und jedes, was sie benennen kann, in ihre Karte eingezeichnet; es wird verständlich, warum es der nur objektive Tatsachen berücksichtigenden Wissenschaft oft unmöglich war, religiös bestimmte Zeiten überhaupt zu verstehen. – Der Verfasser unsrer Schrift, vielleicht als solcher ein einfacher Werkmeis­ter, steht in einer Tradition, die gleichsam versucht, nicht in der Flächenprojektion zu bleiben, sondern im Ganzen zu stehen. Luthers außeror­dentlich heftiger Kampf gegen Aristoteles liegt in verwandter Richtung.

Aber solche Haltung fortzuführen, bedarf es besonderer Klarheit. Wenn ein Zeitalter eine große Gestalt der Vergangenheit wissenschaftlich nun nach allen Seiten hin besonders gut eruiert zu haben glaubt und theoretisch – wissenschaftlich und auch praktisch in strenger Nachfolge alles ge­tan scheint – läuft sie nicht oft dann gerade Gefahr, am Lebendigen der Gestalt selbst vorüberzugehen? Über Goethe hat Stefan George7 gesagt, daß, wenn er heute käme, er als ein ganz anderer erschiene, zunächst kaum erkennbar den Heutigen. Aus lebendigem Dichter-Erleben ruft Geor­ge es einer Zeit zu, die nahezu jedes Wort Goethe's katalogisiert hat und ganze Bibliotheken über Goethe besitzt. Um es in Ausdrücken zu sagen, die in Zen und Tee viel gebraucht werden und die uns aus dem Japanischen und Chinesischen her eines Tags viel beschäftigen mögen: das Tai 体 corpus, das Innerste, ist freilich in allen Zeiten gleich; aber das Yō 用 (der „Gebrauch“, die „Anwendung“ und damit die äußere Erscheinung,) ist verschieden. Die Menschen aber, sagt ein bekanntes Wort, meinen, vom Tai einer Erscheinung ergriffen, es sei das Yō und alles komme auf das Yō an, und sie stellen dieses Yō fest und ahmen das Yō nach und ahnen nicht, daß ohne das Tai es auch dieses Yō gar nicht gibt. Das Tai freilich ist etwas, wo der Mensch selbst letztlich gar nichts ist; was in ihn hinein gegeben ist, das ist es. – Die leere Teeschale ist nicht etwas dem abendländischen Erleben So Fernestehendes, wie dies auf den ersten Anblick erscheinen mag. Auch das Mu das Kū nicht.

Der Verfasser bittet im Vorworte, dies sein Buch ja nicht zu „schwer,“ nicht umständlich nehmen zu wollen. Vielleicht mag man sagen: seine Bitte ist, es nicht zu schwer und dann auch wieder nicht zu leichtgewichtig nehmen zu wollen. Daher sein unablässiges Dringen auf das Üben, das Sich-läutern, das „die Klinge blank halten“ und anderes mehr. Mir persönlich gegenüber sagt er, er sei von frühen Jahren an viel praktisch mit Zen befaßt gewesen und habe früher nie daran gedacht, derart etwas zu schreiben; aber jetzt,– setzt er dann wie abrupt dazu, und es ist, wie wenn man die Wandlung merkte – jetzt habe er es geschrieben. Es ist, wie wenn er sagen wollte: "Früher lag mir das Schreiben fern. Dann kam eine Zeit, wo es mir näher rückte, und ich zum Schreiben neigte. Diese Gefahr ist auch vorüber. In diesem Buch habe ich eigentlich gar nicht ge­schrieben." Von Zen, von Cha-dō her ist er immer in diese schweigend-beredte Richtung gewiesen. Nicht über den Apfel sprechen will er; das machen andere; den Apfel dir zu essen geben, dich mit dem Apfel nähren will er. Vielleicht ist dabei der, der den Apfel gibt, selbst nicht, wie du es dir vorstelltest und dachtest; aber der Apfel ist gut und nährt. „Geh! geh! komm! Komm!“ (Kōan 40) heißt es da; oder: nimm, was du nehmen willst und kannst, und nähre dich – und alles andere kümmere den rechten Sinn nicht.
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Hinweis:
Anmerkungen des Webseitengestalters sind numeriert, diejenigen Bohner alphabetisch fort­laufend, solche aus der Bi-yän-lu-Übersetzung Wilhelm Gunderts folgen dem i-ro-ha.


Kōan 1 bis 10
Kōan Nr. 1
茶禅一未
TEE UND ZEN SIND EINES

Die Leute insgemein gebrauchen gern den Ausdruck Cha-Zen-ichi-mi Tee und Zen sind Ein Ge­schmack (sind Eines) oder sprechen von Cha-dō (茶道) 'Tee-Weg' (Tee-Tao, Tee-tum). Zen ist we­sentlich Erwachen (Satori, (悟) Erleuchtung, wahres Wissen), und so mag auch Tee geradezu als Erwachen gefaßt werden. Zen ist nichts Äußerlich-Festgelegtes, vielmehr eine Richtung (法門 hō­mon, Dharma-Tor) ohne eigentliche Beschränkung (fesselnde oder erstarren machende Einengung). Was Zen ist ('der Zen-Geschmack') ist sicher im Tee, ist aber nicht nur im Tee, son­dern kann in jedem Lebensgebiet leben und in ihm gebraucht werden, in dem des Edelmanns (士 shi) (des Kriegers, des Amtsträgers) so gut wie in dem des Bauern, des Technikers, des Kauf­manns: wo immer, in welchem Gebiete auch immer, dies Satori (Erwachen, das wahre Wissen) fehlt, da ist allerletztlich nur Verkehrtheit (Ge-dō 外道, Abweg, Außerhalb des Tao, Außerhalb des Wegs) ist wilder-Füchse-Zen.9 Sagt jener Abt Taikō (大赪) in berühmtem Verse:
    Chikagoro no yo – sute-bito ni wa kokoro se–yo!
    Koromo wa kite mo kitsune narikeri …
    Hütet euch vor den Einsiedlern der neuen Zeit!
    Zwar tragen sie Mönchsgewand, aber innen sind sie (reißende) Füchse.10

So kann es auch beim Teewesen dahin kommen, daß nur der Name da ist, die Wirklichkeit aber fehlt.

Sagt man Tee und Zen sind Eines und meint damit nur: Weil die Tee-Formen (Cha-dō) Ähnlichkeit haben mit Weisen und Übungen des Zen, deshalb sei Tee und Zen Eines – so ist das völlig falsch; und denkt man: Der Zen-Meister Eisai11 (蘄西) hat den Tee bzw. den Tee-Samen von China her­übergebracht und hat die [grundlegende] Schrift über das Tee-Trinken und die Tee-Kultur (Chicha-yōsei-roku 智茶養生録) geschrieben, und der (Zen-geübte) Edle Rikyū (利共) hat die Tee-Formen mit dem Werke Hyaku-jō-seiki (百丈清槻) geschaffen und für immer bestimmt, und daher ist Tee und Zen Eines – so ist das ebenso verkehrt; alles Derartigen wegen hier von dem Einen Schmecken (ichi-mi12) sprechen, trifft die Sache nicht. Einzig, wenn man es in sich im Geis­te hat und Tee-Zen-Samadhi erfolgt, kommt man zu dem Bereiche, da sie beide Eines (Ein Geschmack) sind.

Kōan 2

Ο

Was soll dieser runde Kreis? Ein Kreis13 ist gezeichnet und mitten darin der Name des Edeln, (居士, Koji) Sōeki oder eines anderen Wegbeflisse­nen (道人, Dōjin) geschrieben, und außerdem außen seitwärts berühmte Worte (desselben). Dabei stellt man gewöhnlich im Teegemache den Butsujigama (Kessel für buddhistisches Ritual) zu diesem Bilde auf. Was gesagt werden will, ist: All das Unzählige, was lebt und webt, lebt und west darinnen; das Groß-Rund-Spiegel-Wissen (die all-vollkommene alles spiegelnde Weisheitぃ 大園鏡智) ist dies, der Wahre Leib (hontai, 本体) des Wahrhaftigen Leeren Erscheinungsform-losen (眞空無相, Shinkū-musō).

Das Kegon-Sutra,14 gibt der Vier Dharma-Welten ersten Sinn, und so verkündete Shaka, als er von den Schneebergen herniedergestiegen war, zu allererst dies Kegon-Sutra. Allein da es irgendwie zu hoch war, konnten die Menschen es nicht verstehen. Und so verkündete er, von unten be­ginnend, zuerst Agon-Sutra und, Stufe um Stufe emporführend, Hōtō-, Hokke- und Nehan-Sutra. Da ist also etwas, was im vornherein schwer er­faßbar ist, ja unerklärbar heißen muß. Bald nennt man es Kami15 (神, Gott), bald Buddha, bald Himmelskaiser (天帝, Tentei), bald Geist, bald Wahres-Wesen-ehe-Vater-und-Mutter-geboren; das alles geht aber auf ein und dasselbe. Verlangt aber jemand, man solle zeichnen und beschrei­ben, was es denn für ein Ding sei, oder, sagt er: zeige uns vor Augen (man denke!) was da war, ehe die Welt selbst vor Augen zu sehen war, so ist die Verlegenheit natürlich groß.

So ist es auch mit dem Chajinb (Menschen des Tee): weil und insofern er im Tee steht, ist er Chajin. Davor ist er einfach Mensch. Wird man aber weiter nach dieses Menschen Urwesen (Ursprung, Moto) gefragt, so ist da vollends nicht so einfach, darauf zu antworten. Er ist doch da, als Mensch und so kann man schon nicht sagen, daß jenes absolut leer und nichts sei. Nicht-Existenz (無, Mu) ist es nicht; Existenz (有; U) ist es auch nicht. Wundersam-wunderbar in der Tat. Schriftlich oder mündlich es darzulegen, ist wahrhaft schwierig. Um ein Gleichnis zu nennen: fragt einer (der noch nie diesen Tee getrunken hat) „Wie schmeckt denn der Tee?“ so mag allerlei Antwort darauf gegeben werden, „Der Tee schmeckt bitter“ oder „Im Herben ist doch etwas Angenehmes“ – aber besser als all dieses ist, der Frager trinkt einen Schluck von dem Tee, dann weiß er am besten und raschesten, wie der Tee schmeckt. So ist es aber auch mit dem Menschen: man mag noch so viel über ihn schreiben, den Kern (肝心, 'Herz und Nieren') kann man doch nicht mitteilen; es bleibt kein anderes Mittel, als in eigener Person selbst ihn zu erfassen.

Aber notbehelfsweise will ich den Pinsel ergreifen und Wesenspunkte zu nennen versu­chen. Wenn ich zu den Lesern sage, sie möchten mir doch das Gefühl ausdrücken, das sie gehabt haben, als sie dank des elterlichen Ursachenbundes (In-nen) aus dem Mutterleibe zur Welt kamen, so werden sie schwerlich Bescheid geben. Daß es aber beim Sterben ebenso ohne-Herz (unbewußt, in Ich-Enthobenheit16 無心, mushin) zugehe, läßt sich nicht sagen. Wird einer nur gerade einmal krank, so denkt er: „Sterbe ich?“ – im Laufe der Jahre mehrt sich in der Seele Verlangen und Begier, und das ursprüngliche Aussehen (Gesicht, memboku) wird verändert (verkrümmt, entstellt); das ist der Lauf der Dinge. Dies Wesen Mensch ist ein kleines Stück Weltall; es ist mit dem großen Weltall Eines. Trotzdem denkt der Mensch oft: Ich bin doch zum Menschen geboren (also vermag ich alles, unabhängig von dem All); aber menschliche Kraft reicht nicht aus.

Wenn jemand den Stand erreicht hat, da er mit Himmel und Erde gleichen Grundes (glei­cher Wurzel), mit den Zehntausend Dingen Eines ist, so ist er der nur-menschlichen Welt enthoben, so hat er den Menschenbereich absolviert.

Der junge Mensch denkt: „Ich möchte noch nicht sterben“ (und das ist ganz natürlich); der alte denkt: „Ich kann jeden Augenblick ruhig sterben“ (und das ist auch ganz natürlich); innerhalb dieser beiden Tatsachen liegt menschliches Leben. Und wo, innig-unverwandt, Tag für Tag, das Le­ben so gelebt wird, da ist Ich-Enthobenheit (die Welt des Nicht-Herzen, mu-shin); ja da ist die Welt des Vollkommen-Gleichen-Leeren (園同虔空, Endō-Kyokū) – Aber so eins zwei drei läßt sich dies Wahrhaft-Leere-Erscheinungslose (Shinkū-musō) in seinem wahren Wesen (Hontai) nicht erfassen; dem Zen-Meister folgend forschen, ist wohl der kürzeste Weg. Solange jemand dies wahre Wesen nicht genügend erforscht und verstanden hat, so lange wird er, mag er noch so sehr sich mit Tee beschäftigt haben, nicht ein Wissender (Erwachter, satori no hito) genannt werden, und all sein Tee bleibt nur eine ganz gewöhnliche (bompu, laienhafte, inhaltslose) Sache.

Kōan 3

一二三
Eins, Zwei, Drei

Zuerst hat man nur ein geringes Tee-Verständnis, mählich Schritt für Schritt dringt man tiefer und tiefer ein, um zuletzt ein großer Meister in Tee (Dai-chajin) zu werden; einen Weg von tausend Meilen muß man mit dem ersten Schritte beginnen – das will dies Wort (Kōan) sagen. Wie es aber in Zen keine Bestimmung darüber gibt, (wie, d.i.) von welcher Seite her man an die Sache heranzukommen habe – Mu-mon-kwan (無門関, Nicht Tor-Verschluß, Tor-loses Tor) [heißt ja das Zen-Grundbuch17], das ist ja Ost-West-Süd-Nord die Vier Himmelsgegenden Oben-unten hell und geöffnet – so besteht also auch keine Anweisung, daß man (gerade) von der Teezubereitung herkommen solle; es mag beim Tee die Liebe zu den Gefäßen und Geräten sein, es mögen die Gedanken sein, es mag das Gesellige sein; von den verschiedensten Seiten mag man herankommen, das ist gleichviel; nur: Schritt für Schritt tiefer und tiefer vordringen, das soll man, und das will dieses Wort sagen. Von Eins kommt man zu Zwei, Drei, und kann weiter zu Vier, Fünf, Sechs, Sieben, Acht, Neun, Zehn, Zwanzig, Vierzig, Fünfzig, Hundert, Tausend, Zehntausend, Hun­derttausend, Man, Okuc(億 = 100 Millionen) und immer weiter voranschreiten. Wenn man dann aber von diesen Tausend, Zehntausend, Oku, Chō (兆 = Trillion) noch einen Schritt weiter voranschreitet, und jemand will die allerletzte Zahl, die ganz am Ende ist, genannt wissen, so gerät auch der größte Gelehrte, wenn er Bescheid geben soll, dabei, denke ich, in Schwierigkeiten. Aber gerade da, wo kein Bescheid mehr gegeben werden kann, ist, um vom Menschen des Tee her zu sprechen, der große Mensch (der große Meister) des Tees (Dai-chajin), solange es noch in Zahlen ausgedrückt werden kann, ist noch nicht das Vollkommene Höchste erreicht. Wie es im Gedicht bei dem Kürbisbilde heißt: „Solange man (in dem Kürbis, dem Trinkkruge) drin noch etwas plätschern hört, ist noch nicht genug Wein darin.“ Solange man nicht, wie es dieser Vers will, bis zum völligen (absoluten) Status es bringt, ist es noch nicht richtig. Und hier ist wieder die Eins der Urgrund. Sagt Rikyū in den Hundert Versen:

    Der Unterricht: Lern eins und wisse zehn!
    Von Zehn zurück zum Grunde komm: zu diesem Eins!
    Keiko to wa ichi yori narai jū o shiri
    jū yori kaeru moto no sono ichi.

Auch mit den (berühmten) Kirschblüten von Yoshino ist es nicht anders: spaltet man auch den Baum auf, so sind da doch keine Blüten. Kommt es aber zum vierten Monat, so bricht alles auf, und über und über sind die Bäume voller Blüten. Alles erscheint seiner eigenen Zeit gemäß; kommt die Zeit, so tritt das innere Wesen ganz von selbst hervor. Will man hier von Wunder sprechen, so mag man es tun. Es ist mit diesem Zen-Wort Eins, zwei, drei, wie Großmeister Bodhidharma sagte: Hat die Blüte ihre fünf Blätter entfaltet, so kommt die Frucht darnach in natürli­cher Folge.

Andre Form

    Alles beginnt mit eins, zwei, drei,
    und nichts ist hilfloser als die Eins,
    und doch ist sie die mächtigste aller Zahlen; denn
    Alles beginnt mit eins, zwei, drei,
    und steigt von da auf in die Hundert, die Tausend, die Millionen und die Milliarden,
    addiert sich, subtrahiert, multipliziert, dividiert, potenziert sich hinauf und hinab,
    um zurückzukehren zur Eins –

    Alles beginnt mit eins, zwei, drei –
    aber solange du überhaupt noch zählen kannst, in die Zahlen es fassen kannst,
    ist es noch nicht, was das Wort doch sagen will: Eins, das Eine und auch zwei und auch drei
    und alle ändern Zahlen sind es dann noch nicht –
    Nur das Unzählbare ist, was zählt.

Kōan Nr. 4

万歳!万歳!万々歳!
ZEHNTAUSEND JAHRE! ZEHNTAUSEND JAHRE! ZEHNTAUSEND MAL ZEHNTAUSEND JAHRE!

An Neujahr sieht man dies Schriftbild oft. Ein Glückwunsch ist es. Und wenn mich jemand mit diesem Rufe beglückwünscht, so freue ich mich natürlich. Aber in Wirklichkeit geht es nicht so, wie der Ruf sagt. Bevor ich ja das hundertste Lebensjahr erreicht habe, muß ich doch wohl Ab­schied von dieser Welt nehmen. Wozu und wieso denn nun die Ban-zai! Ban-Ban-zai! (Langes Leben!, Ewiges Leben!). Nun, wiewohl Rikyū in seinen Siebziger-Jahren starb, nahm doch die nächste und übernächste Generation seinen Geist (seinen Wunsch und Willen) auf; der Tee wurde blühender und blühender, und in solcher Blütenfülle ist er ja heutigen Tages bei uns lebendig. Wiewohl also Rikyū starb, so ist doch sein wahres Wollen (正念, shōnen) fort und fort durch tausend, durch zehntausend Jahre fort lebendig. Wenn Japans Nationalheld Kusunoki Masashige [vgl.: Biographien] im Kampfe für Kaiser und Reich fallend sagte: Er werde siebenmal als Mensch wiederkehren, die Feinde des Reiches zu vernich­ten, – so mag ein Wissenschaftler sagen: das ist ja unmöglich, daß er siebenmal als Mensch wieder geboren wird. Man soll aber nicht vergessen, einmal, daß Kusunoki Masashige in seinen Söhnen und Enkeln fortlebt, und dann, daß wenn sein Geist von ändern aufgenommen und gelebt wird, wahrlich Banzai, Banzai, Ban-banzai Masashige! gilt.

Singen wir doch auch im Nationalliede:
Kimi ga yo wa chiyo ni ya-chiyo ni sazare-ishi no iwao to narite koke no musu made
Lang lebe unser Herrscher
tausend Geschlechter,
achttausend Geschlechter.
bis auch der kleine Kiesel
zum Felsen ward und Moos ihn überdecket!18
Daher gilt: solange wir nicht den wahren Geist Rikyūs (bzw. Kusunoki's19) aufgenommen habe und so hoch vorangedrungen sind, wir der leben­de Rikyū (bzw. Kusunoki) genannt werden können, lange sind wir das noch nicht, was Kusunoki, was Rikyū war und ist.

Kōan Nr. 5

懈怠比丘不期明日
FAULER BHIKKHU, WARTE NICHT BIS MORGEN!20
Das ist die berühmte Sache, wie Abt Seigan vom Murasaki no Daitokuji (大徳時) dem Gempaku (元伯) den Namen Klause Heute, (今日庵 Konnichi-an) gab. Wie es in den Gesprächen Kungs21 heißt: "Tag um Tag neu; kommt wieder ein Tag, (wieder) neu." Jedenfalls wenn der Mensch denkt: "Es wäre wirklich gut, das und das zu tun; aber sogleich es zu tun, geht nicht; es paßt heute nicht; morgen will ich's ganz gewiß tun" – so kommt der morgige Tag, und da ist auch wieder etwas, warum es nicht ge­hen will, und so verschiebt es der Mensch auf übermorgen (und immer so fort).

    Der erste Tag des Jahres –
    Der Anfang wieder, daß man so dahinlebt!
    Im kommenden Jahre aber soll's ganz anders werden –
    denkt (ein jeder) an des Jahres letztem Tage.22

    Ganjitsu ya mata uko-kano hajime kana
    rainen wa onore to omō to ō-misoka.

Das ist die Mahnung, die an den Edlen Gempaku erging. Das will sagen: Heute ist da; morgen ist nicht. Daher kann auch von uns nicht gesagt werden, daß wir den Sinn des Klause Heute erfaßt haben, solange wir nicht, wenn wir etwas als schlecht erkannt haben, die Gesinnung betätigen, es auf der Stelle zu ändern. Auch Kung's „Scheue dich nicht, Fehler zu bessern“23 weist auf das Gleiche hin.


Kōan Nr. 6

無賓主賓主歴然
NICHT GAST NOCH WIRTGAST UND WIRT KLAR

Wenn gesagt wird Nicht Gast noch Wirt, so mag jemand denken, es gebe beim Tee nicht Gast noch Wirt. Dem ist aber, nicht so. Vielmehr, da Nicht Gast noch Wirt und Gast und Wirt (ungetrübt) klar einander entsprechende (als ein Einziges zusammengehörige) Sinnsprüche sind, so ist, was gesagt werden will, zunächst dies: Wenn zum Tee eingeladen wird, so sei, was die kommenden Gäste und den mit Tee bewirtenden Gastge­ber anlangt, alles ungetrübt und klar (und nirgends etwas Irritierendes, Störendes), und so laßt es zu dem Bereiche kommen, da die Gäste das Herz (das Innerste) des Gastgebers wissen und kennen und der Gastgeber das Herz der Gäste weiß und kennt. Und wenn so Klarheit der Herzen ist, da ist zwischen Gast und Wirt auch nicht das geringste Abwegige (Falsche, Arge, Getrübte); sie werden Ein Herz, und es gibt dann nicht mehr Gast für sich und Wirt für sich (von Gast und Wirt gilt das NICHT – MU); sie existieren praktisch nicht mehr).

Gast und Wirt müssen aber auch klar und gegen einander abgesetzt sein.24

Um es im Bild zu sagen: Da läuft da eine Elektrische. Wenn nun Fahrgäste damit fahren, so ist das für die Elektrische gut; sie befördert Leute, und die Tramgesellschaft hat davon ihren Nutzen. Andrerseits nutzen auch die Leute die Elektrische und können auf diese Weise trefflich ihre Zwecke erreichen. Die Elektrische ist um der Gäste willen da, und die Gäste sind um der Elektrischen willen da, und alles ist so beiderseits in bester Ordnung: das NICHT ist erfüllt.

Der Herr, heißt es, macht das Herz des Knechtes (Vasallen, 家来, kerai) zu dem seinen; der Knecht sorgt und überlegt für den Herrn. Das ist eben dies. – So auch beim Tee: Herz muß zu Herz ungehemmt strömen (yūzū) und in Eines sich vereinen. Das ist das Wesenswichtige (kanyō).

Kōan Nr. 7

諸悪莫作衆善奉行
ALLES SCHLECHTE LASSEN, ALLES GUTE TUNd
Dieser Sinnspruch (Kōan) sagt: „Tu das Gute! Tu nicht das Schlechte!“ und weiter hat er keinen besonderen tieferen Sinn. Es fragte ein Schüler den Edeln Rikyū: "Was ist des Tees letzter ver­borgener Sinn?" Rikyū erwiderte: „Im Sommer ist es warm, im Winter kalt; sich danach rich­ten.“ Der Schüler sagte: „Wenn es das ist, so brauche ich nicht weiter von Euch besonders be­lehrt zu werden, das weiß ich Geringer von mir allein.“ „Aber wenn Ihr das tatsächlich verwirk­licht,“ sagte Rikyū, „so werde ich Ew. Edlen geringer Schüler.“ Abt Kokei (古渔) war gerade dabei und sagte: „Das ist ja gerade wie jenes Niao-k'o (島司, 741-824). Alles Schlechte lassen, alles Gute tun!“ Dieser Niao-k'o saß nämlich immer auf einem Baume in Meditation. Eines Ta­ges kommt Pai-chü-'i (白居馬; Po Chü-i, jp.: Hakkyoi; Dichter 772-84?) am Baume unten vor­bei und fragt: „Was betreibt Ihr denn auf dem Baume oben im Nachdenken?“ Niao-k'o antwor­tete: „Alles Schlechte lassen, alles Gute tun!“ Pai sagte: „Das weiß und kennt ja schon ein drei­jähriges kleines Kind.“ Niao-k'o antwortete: „Ein dreijähriges Kind weiß das zwar, aber ein siebzigjähriger alter Mann bringt es noch nicht fertig.“ „Ja, ja so ist es wahrhaftig“ sagte der Edle und begriff (gaten) und ward Niao-k'os Jünger.25 – Das Wirklich Tatsächlich (jissai) hier ist außerordentlich schwer; Worte sind leicht, die Ausführung ist schwer. Darauf wird hier hin­gewiesen.

Diese beiden Sätze sind nicht nur Meditationswort (Zengo); in weitester Weise tun sie des gan­zen Buddhismus große Wahrheit kund.


← Originalkaligraphien dieses Koan von Ikkyū‘s Hand →
Vgl. dazu auch das 23. Beispiel des Mu-mon-kan (Dumoulin, S95f):

Das Beispiel
Einst kam der sechste Patriarch, von Mönch Ming [joza d.h. der vom obersten Sitz] verfolgt, ins Gebirge Ta-yü. Als der Patriarch den Ming herankommen sah, warf er Gewand und Almosenschale auf einen Stein und sprach: „Dieses Gewand versinnbildet den Glauben. Soll man mit Gewalt darum streiten? Ich überlasse es dir. Nimm' es und geh' weg!“ Ming versuchte es aufzuheben, aber es war unbeweglich wie ein Berg. Er hielt an und zauderte. Furcht und Zittern befiel ihn. Und er sprach: „Ich bin gekommen, um die Lehre zu bitten, nicht wegen des Gewandes. Ich bitte dich, eröffne und zeige sie mir!“ Der Patriarch sprach: „Denk' nicht, dies ist gut, denk' nicht, dies ist böse!* Was ist in diesem Augenblick das ursprüngliche Antlitz des Mönchs Ming?"
Da erfuhr Ming sogleich die große Erleuchtung. Sein Leib war über und über in Schweiß gebadet. Tränen stürzten ihm aus den Augen, und sich verneigend fragte er: „Gibt es außer diesem geheimen Wort und diesem geheimen Sinn noch etwas, was noch tiefere Bedeutung hat?“
Der Patriarch sprach: „Was ich jetzt für dich erklärt habe, ist nicht geheim. Wenn du es beleuchtend auf dein Antlitz zurückschaust, so ist das Geheime in dir."
Ming sprach: "Als ich in Huang-mei** mit der Jüngerschar zusammen war, hatte ich in der Tat mein eigenes Antlitz noch nicht geschaut. Nun hast du mir den Ein­gang gewiesen. Es ist, wie wenn einer Wasser trinkt und selbst kalt und warm wahrnimmt. Jetzt bist du mein Meister!“
Der Patriarch sprach: „Wenn dies so ist, so haben wir beide, du und ich, in gleicher Weise Huang-mei zum Meister. Hab' gut auf dich acht!“
Wu-men erklärt:
Man muß sagen, daß der sechste Patriarch hier keinen anderen Ausweg wußte [shutsu kyūke wörtlich „aus bedrohtem Haus hervortreten“] und wie ein altes Müt­terchen freundlich getan hat. Er hat gleichsam die Schale einer frischen Pflaume abgeschält, den Fruchtkern herausgelöst und ihm in den Mund gelegt. Er braucht bloß zu schlucken.
Der Gesang lautet:
Du beschreibst, aber es läßt sich nicht beschreiben,
Du malst, aber es läßt sich nicht malen.
Kein Preiswort erreicht es.
Laß ab, es ergreifen zu wollen!
Das ursprüngliche Antlitz verbirgt kein Ort.
Mag die Welt in Stücke gehen, es bleibt unzerstört.

Kōan Nr. 8

夢
TRAUM

Das Schriftzeichen Traum (夢, yume) sieht man oft als Wandbild, und gern ist dabei ein schwebender Schmetterling. Das ist die bekannte alte Chuang-tse-Geschichte.e Dieser Traum ist aber durchaus nicht etwa der Traum, den man nächtens im Schlafe träumt. In weiterem Sinne ist diese Welt eine Welt, welche Traum ist. Zum Beispiel, dieser Mensch niemand weiß, nach wieviel tausend oder wievielmal zehntausend Jahren es war, daß sich sein In-nen (Ursachenzusammenhang) zusammengefunden hat; er ward in diese Welt geboren; er lebt darin fünfzig oder auch sieb­zig Jahre, und dann muß er wieder in seinen Urort zurück, das ist sein Geschick; mit leeren Händen kommend, mit leeren Händen gehend. Aber nachdem er zu seinem Urort, woher er gekommen, zurückgekehrt ist, nach wieviel tausend oder wievielmal zehntausend Jahren es dann ge­schieht, daß er wieder in diese Welt kommt, darüber läßt sich auch nichts Klares wissen.
Wahrlich, lang scheint dieses Zwischen (jenen und diesen wievielmal tausend Jahren), und ist doch nur ein Augenblick, ein Traum! Wer aber dieses mit Traum Gesagte nicht durchschaut und in seinem Herzen das Haften Raum gewinnen läßt, der erlebt überall Bitternis. Wer nach dem Worte des Meditationsmeisters Ikkyū26 „Von der Vergänglichkeit zur Unvergänglichkeit rückkehrend, einmal rastend“ dieses Traum verstanden hat, der wird nicht mehr von falschem Wahn gemartert.

Und letztlich ist ja, Freud und Leid, Erzürnendes, Betrübnis für Wirkliches zu halten, doch nur solch ein Wahn.

Vergangenheit, Gegenwart, Zukunft – nennt man im Buddhismus die Drei Welten, und kurz gesagt, Vergangenheit ist gestern, Gegenwart ist heute, Zukunft morgen. Ja mehr noch: ein einziger Augenblick, ein Fingerschnellen birgt in sich die Drei Welten; Vergangenheit und Gegenwart und Zukunft. Und dieser eine Augenblick kommt, ob du auch viel tausend Jahre wartest, so nicht wieder.

Diesen einen Augenblick wirklich zu leben, daß dieses Eine Leben nicht umsonst vergeht, das sei dir über alles wichtig. Wie das Sprichwort sagt: Zeit ist Geld. Du mußt sie vollauf nutzen. Und denkst du: alles in der Welt ist wie ein Traum … Groß werde dein Geist und lasse sich in Wahn nicht irretreiben.

Kōan Nr. 9

教外別傳
不立文字
EIGENS, OHNE DOGMEN, WIRD TRADIERT KEINE (HEILIGE) SCHRIFT IST AUFGESTELLT

Kyōgai-betsuden (教外別傳) „außerhalb der Lehre in besonderer Tradition,“ das ist (von Herz zu Herz, von Meister zu Jünger wird in Zen die Wahrheitserkenntnis bzw. das Zeichen (印, in), daß die Wahrheit erkannt worden ist, weitergegeben) das Herzens-Zeichen (心印, shin-in) außer­halb der Lehre und Lehrerörterungen. Und weiter wird gesagt: Die Wahrheit ruht nicht auf Geschriebenem (Gedrucktem, auf einer Schrift).

Um einen Vergleich zu nennen: (Der berühmte Meister) Maruyama Ōkyō malt einen Tiger. Einer der Schüler borgt des Meisters Pinsel; er borgt des Meisters Farben und Farbschalen; er malt auf ganz dieselbe Seide, er malt in genau denselben Maßen den Tiger; jede Form und jedes Gebil­de malt er, daß es gleich sein soll. Wenn man aber dieses Bild neben dem des Meisters sieht und dann vergleicht, läßt das Schülerbild gar keinen Vergleich zu, weit bleibt es zurück. Das ist, was mit dem obigen Worte gesagt wird. Zwar malen sie beide, als sei es gleich; bei Maruyama Ōkyō aber ist es so: sein Geist ist selber zum Tiger geworden. Beim Schüler aber läßt sich nicht sagen, er sei zum Tiger geworden und male so. Überall aber, bei den Nō-Meistern, den Schauspielern, den Gidayu-Sängern27 ist es ebenso: wen die ganze Erscheinung (die er darstellend zeigt), falls es eine Frau sein soll, wirklich zu der der Frau macht, falls es ein Mann sein soll, wirklich zu der des Mannes macht, der wird von den Leuten als Meister gepriesen. Das Herz, dieses Eine (Innerste), ist der Urgrund; auch die (allergrößten) Verschiedenheiten Himmel und Erde, Wolken und Dreck sprießen aus ihm auf. Auch der Mensch des Tee bleibt, wenn sein Inneres sich nicht, sowohl im Verhalten gegenüber den Gästen als ge­genüber dem Wirte, bis ins Tiefste vollauf geordnet hat, wie jener Schüler, der auch in den äußeren Zügen ganz das Gleiche malt, weit hinter dem Vortrefflichen zurück. Das Innere (der Geist) ist das Problem. Soll man aber sagen: was denn nun (für ein Ding) dieses Innerste ("Herz") ist, so ist es, wie's in dem alten Liede heißt:
Kokoro to wa ika naru mono o iu naran
umie ni kakishi matsu-kaze no oto.
Das Herz soll ich dir sagen, was es ist?
Im Tuschbild dort gemalt (vernimmst du's nicht?) des Föhrenwindes Tönen.

Packen läßt es sich ganz und gar nicht; das eben ist das Eigens, ohne Lehren, wird tradiert; keine Schrift ist aufgestellt. Nur durch wirkliches Er­fahren und Ringen bis aufs äußerste kann man es sich zu eigen machen.

Der Vers selbst ist die erste und zweite Zeile des Gedichts, das Bodhidharma zur „Weitergabe der Leuchte“ gegeben haben soll (Die andren bei­den Zeilen siehe Kōan 23) Der tatsächliche Verfasser des Gedichtes, daß die Essenz des Zen auf knappste zusammenfaßt ist vermutlich Nansen Fugan (748-834):

教外別傳
Kyōge betsuden
不立文字
Furyū monji
直指人身
Jikishi jinshin
見性成佛
Kenshō jobutsu

Kōan Nr. 10
和敬清寂
EINTRACHT, EHRE, REINHEIT, (STILLE) EINSAMKEIT

Das ist das berühmte Wort, das Rikyū als das Eigentliche (Hontai) dessen gegeben hat, was der Mensch des Tee allem gegenüber zu erfüllen hat. Eintracht (WA, 和) will sagen: zwischen dir und mir ist Eintracht (Übereinstimmung, Harmonie); wo auch nur das ge­ringste Störende in Sinn und Art noch vorhanden ist, kann diese Eintracht nicht sein.

    Yoshi-ashi no naka o
    nagaruru shimizu kana
    Zwischen Yoshi-ashi ("Schilf" "gut-schlecht")
    mitten dahin strömt das klare Wasser!

Dieser Bereich ist es. Oder großhin gesagt: Klar und Trübe schluckt man miteinander. So lange man nicht diesen Stand völlig (gründlich) er­reicht hat, weiß man auch nicht, was es ist.

Sodann: Ehre, (敬) das will sagen: gib Ehre! Der Buddhismus, mag man hier anführen, spricht von der Vierfachen Huld (Wohltat, Gnade), für die man Dank und Ehrung schuldig ist. Die erste ist des Fürsten Huld, die zweite des Vaters und der Mutter Huld, die dritte des Meisters und Lehrers Huld, die vierte aller Lebewesen Huld.28 Von der Huld des Fürsten, des Vaters und der Mutter, des Meisters und Lehrers tut nicht not zu reden; darüber ist ein jeder seit seinen Volksschultagen belehrt. Aber da ist noch die Wohltat aller Wesen. Alle Dinge und Wesen, alles ohne Ausnahme in der ganzen Welt hilft und steht sich gegenseitig bei: selbst nur ein Schluck Tee, den ich empfange der Meister hat ihn bereitet, ein Stück­chen Kuchen, das ich dazu bekomme bis hin zu den Gefäßen, Geräten, den zehntausend dazu notwendigen Einzeldingen haben Menschen ihre Mühe, ihren Eifer daran gewandt. Es gibt schlechterdings nichts, das wir mit unsrer Kraft alleine dastehend könnten. Daher wird, ein Äu­ßerstes sagend, von der Wohltat aller Dinge und Wesen in Feld, Wald und Flur und im ganzen All (shinra-banshō) gesprochen. Wenn also von den Vier Wohltaten gesprochen wird, so bekommt dies hier den Sinn: Ehre die ganze Welt!

Weiter: Reinheit (清) das ist: Der klare Spiegel gibt die Dinge, wie sie sind (mei-kyō-nyo-tai). Alle Menschen haben ursprünglicherweise, wun­derbar genug, im Grunde ihres Herzens die Fähigkeit, Gut und Böse, Verkehrt und Richtig zu unterscheiden; sie haben die Scheide – und Urteils­kraft. Das reine (lautere) Herz ist wie der Spiegel und vermag Gut und Böse, Verkehrt und Richtig voneinander richtig zu scheiden; ist aber auch im geringsten falsches (abwegiges, trübes) Sinnen und Wollen da, so ist es damit vorbei. Dasselbe ist auch, wenn gesagt wird: Berühmtes Schwert rostet leicht (an dem edlen blanken Schwerte sieht man sogleich, wenn Rost sich ansetzt); immer und immer reinige dich (jikō) in dei­nem Wesen (hontai); es ist dies wie jenes (berühmte) Wort Kungs: Der Edle prüft dreimal sich selbst.f Weiter: stille Einsamkeit, (寂, jaku) das ist leer-einsam (空寂, kū-jaku) oder einsam-abgeschieden (Nirwana-Stille, 滅寂, jaku-metsu) d.i. das Wahre (Absolute) Leere Nicht-Erscheinen­de (Shinkū-musō). Wo Eintracht, Ehre, Reinheit nicht aus dem Bereiche dieses Wahren Leeren, Nicht-Erscheinenden her kommen, da sind sie ohne Leben. Dieses Still-Einsame (jaku) ist der Eintracht, Ehre, Reinheit Urwesen (hontai). Schwer läßt sich darüber auch nur etwas schreiben.

Kōan Nr. 10a

Eintracht, Ehre, Reinheit, tiefe, stille Einsamkeit im Beispiele der Musik.
和 Wa Eintracht, Einmütigkeit
metaphysische Einheit der doch physisch – irdisch Gestuften, Getrennten, Verschiedenen, Uneinigen. Wo Musik ertönen soll, müssen Hörer wie Spielende, Empfangende wie Gebende eins werden; alles nicht zum Garten der Musik Gehörige muß hinausgedrängt, hinausbewogen sein. Dann erhebt sich und wird sichtbar hörbar
敬 Kei Ehre ein Hohes, Erhabenes, ein zu Ehrendes,

das wiederum allem und allen Ehre gibt: das ist das Wohlgefallen, in der Musik der Wohllaut, und in ihm und durch solches erscheint.

清 Sei Reinheit, Lauterkeit

Was ist in höherem Maße rein, lauter wie wahre Musik? Wie Quelle ist sie, wie höchster Spiegel, wie Kristall und indem alles Leben und Geleb­te hier wie durchsichtig, wie ins höchste reine Licht gesetzt wird, wird offenbar

寂 Jaku (sabishi) Einsamkeit, tiefe, stille Einsamkeit,

das Vergängliche wird gefühlt (wie aueh das Unvergängliche); das, wofür es nur noch Tränen gibt (schier jenseits von Freud und Leid) und tiefe, tiefe Stille.

Dies Viererwort ist Kernwort der Meditation; in ihm faßt sich zusammen, was Tee (Cha, Cha-dō) ist und sein will. Man mag es hoch, man mag es leicht nehmen: Eintracht mag auch heißen, daß nichts stört, daß man sich gemütlich beisammen fühlt und zugleich im Walde so für sich hin; Ehre – daß daraus doch nichts Liedriges wächst, oder mag Ehre sich auch auf die Ehrung des Gastes (des Hauptgastes und damit der andern Gäs­te und dadurch des Gastgebers) beziehen; Reinheit ist dann das von allem andern Befreite oder auch das Untadlige, das Vornehme (selbst beim Armen); Jaku oder sabi(shi) endlich das Los-sein vom Alltag, von der lauten Welt … Alles mag auch sehr tief genommen werden. Das Klassi­sche bei uns ist wesentlich Maß, Strenge, Entbehren, Reinheit und zugleich hohe Einsamkeit.

Die großen Meister aber bleiben bei diesem Letzteren nicht stehen. Sie sehen und beschreiben eine Stufe darüber hinaus, wo es gar nichts mehr gibt afs ein Warten auf ein Anderes. Wabi – der Mensch hat gar nichts, ist gar nichts; das Andere ist alles. Recht für die Hirten auf dem Felde er­scheint dies gesprochen.


Kōan 11 bis 20
無事是貴人
OHNE BESONDERES – DAS IST VORNEHMER MENSCH

Vorbemerkung: Dies buji, wörtlich „keine Sache(n)“ sagt Verschiedenes in Einem:
1) Nichts besonderes passiert, also „ohne Unfall“, „unversehrt“, in der Sprache des Volksmundes „ohne Geschichten“
(I); 2) nichts Besonderes wird gemacht, ohne Geschichten“
(II) a) sorglos, ruhig“, unbekümmert“ b) ohne äußeres Wesen, unauffällig.
Nelson: Safety, security; peace, tranquility; good health; boredom. Hartmann/Wernecke: ohne Vorkommnis, heil, in Ordnung, wohlbehalten, gut, glücklich; gesund, munter; nichts tuend; nichts zu tun habend.
Zen Sand: 5.334 "No cares! That's nobility." Rinzai-Roku §14

Es wird hier gesagt, daß, wer ohne „Besonderes“ (ohne Unfall und Schaden) sein Leben verbringe, der vornehme Mensch sei, und wörtlich mag man auch wirklich so sagen; nur: so ganz sorglos „ohne daß etwas geschieht,“ geht es auch nicht. Wer es so nehmen und so sein Leben leben will, dem geht es wie dem Reiche Han [220 v.u.Z. bis 206 A.D.], das dem Untergange verfiel, oder dem gegenwärtigen China. So leben wollen, das würde die unerhörteste Gefahr mit sich bringen. Die starken Mächte der Welt rüsten Tag für Tag mit neuen Erfindungen scharfe Waffen, sei­en es Flugzeuge oder Unterseeboote, Torpedoboote oder drahtlose Telegraphie der Tag reicht ihnen nicht aus, so eifrig sind sie dabei. Keinen Augenblick darf man die Sachen leicht nehmen. Mag die Welt auch im tiefsten Frieden sein und scheinen, plötzlich ( – so kann es gehen – ) ist man in dieser Welt ins Hintertreffen geraten.

Auf den Tee angewandt: Es ist wirklich eine herrliche Sache, daß der edle Rikyū die Tee-Weise (茶法, Cha-hō, Tee-Zeremonie) eingerichtet und bestimmt hat, und daß sie bis heutigen Tages weiter vorangeschritten ist; aber wenn man nun nicht immer über das Bisherige weiter hinaus­schreitet, so wird man vielleicht ist das etwas im Übermaße gesagt eines Tages am Ende schließlich, weil man gegenüber dem Weltwissen ins Hintertreffen gerät, von dieser Welt mit Gewalt gezwungen werden, die (wirkliche lebens- und wirklichkeitsgemäße) Teeweise wieder zu lernen. Daher kann man auch keinen Augenblick davon ablassen, über das Bisherige weiter voranzuschreiten. Was hier mit „ohne besondere Sachen“ gemeint ist, ist der freie friedensvolle Stand, darin man, mag kommen, was will, durch nichts in Schwierigkeiten gebracht wird, darin man unbe­hindert-völlig-frei (mu-gai-jizai) zu allem ist. Wo das „ohne besondere Sachen“ nicht aus diesem Bereiche herkommt, da ist es nichts. Mit an­dern Worten, es ist der Stand, da es heißt: „Wasser und Mond“ (die Natur, die Welt überall) ist die „Übungsstätte (die Klause, das Heiligtum), da man strenge (kasteiende) Zucht und die Zehntausend (guter) Werke vollbringen kann (und soll)“. Und wer in diesem Stande ist, der ist, kann man sagen, auch wirklich einem vornehmen Menschen gleich. Aber dies „Unbehindert – völlig – frei“ ist gewaltig schwer.
Kannetsu no jigoku ni kayou chashakushi mo
Kokoro nakeneba
Kurushimi mo nashi
Der Tee – Schöpflöffel
in Eises- und in Hitze-Hölle
getaucht, fühlt keine Qual –
er hat kein Herz (– unschuldig, ohne Selbst ist er)
So singt der Edle Rikyū. Aus solchem heraus allein kann und muß dies Ohne besondere Sachen das sind vornehme Menschen werden und erste­hen.

Wie der Versuch Japans nicht „ins Hintertreffen zu geraten“ im 20. Jahrhundert aussah, kann man heute noch u.a. im Umgang mit der eigenen Vergangenheit im Staatsheiligtum Yasukuni-jinsha sehen.
Auch Hermann Bohner hat damit persönliche Erfahrungen gemacht. Der japanische Kriegseintritt führte ihn Ende 1914 in über fünfjährige Kriegsgefangenschaft.
Yasukuni-jinsha

Bilder vom japanischen Staatsheiligtum. Ruhestätte aller Seelen im Kampf gefallener japanischer Soldaten. (Kriegsverbrecher wie Tojo Hi­deki inklusive. Diese werden wieder seit ca 1990 jährlich durch den Be­such des Premierministers „geehrt“.)

Die Einhaltung des Art.9 der japanischen Verfassung von 1946 hatte nur solange in der zitierten Form Bestand, als es nützlich war:
„Art. 9 (1) In aufrichtigem Streben nach einem auf Gerechtigkeit und Ordnung gegründeten internationalen Frieden verzichtet das japanische Volk für alle Zeiten auf den Krieg als ein souveränes Recht der Nation und auf die Androhung oder Ausübung von Gewalt als Mittel zur Bei­legung internationaler Streitigkeiten.
(2) Um das Ziel des vorhergehenden Absatzes zu erreichen, werden keine Land-, See- und Luftstreitkräfte oder sonstige Kriegsmittel unter­halten. Ein Recht des Staates zur Kriegsführung wird nicht anerkannt.“
Die Notstandsgesetze von 1999 bzw. 2003 hebeln dies völlig aus. Schon seit den 50er-Jahren unterhält Japan „Selbstverteidigungskräfte.“ Deren Budget war (ohne Pensionen) 2001 doppelt so hoch wie die Staatsausgaben für Gesundheit.

Kōan 12

柳緑花紅
DIE WEIDEN GRÜN, DIE BLUMEN ROT29

Das heißt natürlich: Die(se) Weiden sind grün, (jene) Blumen sind rot. – Solange aber einer nicht sein eigenes Wesen (jikō, no hontai), ja die Welten der Zehn Himmelsrichtungeng als leer erkannt hat und daher mit ungetrübten Augen schaut die Weiden grün, die Blumen rot solange er nicht dahin gekommen ist, so lange ist es nichts. Mit ändern Worten: Leere,30 eben das ist die Erscheinung (色, wörtlich: „Farbe“ „Form“h).

Auf den Menschen des Tee es anwendend, mag man so sagen: durch unverwandte Übung kommt er höher und höher und zuletzt wird er ein ganz freier Meister (関道人, kandō-jin), der wahrhaft das höchste Wissen (絶学, zetsugaku) und das Nicht-Machen (無為, Mu-i31) erreicht hat, und erst wenn man dieser ruhige nichts-machende Mensch geworden ist, kann man den Tee wirklich trinken. Es sieht freilich so aus, als sei zwischen solchem Menschen und anderen, die nicht so weit sind, gar kein Unterschied; allein im eigensten Kennen und Wissen, Sich-halten und -führen ist doch ein außerordentlicher Unterschied.
Dieses Leitwort (Kōan) ist, wie wenn gesagt wird: „Sieht man Berge von der Ferne, so haben sie Farbe; hört man Wasser (ganz) aus der Nähe, so hat es keinen Laut;“i so einfach ist es nicht, wenn gesagt wird: „Die(se) Weiden sind grün, (jene) Blumen rot.“

Kōan Nr. 13

松無古今亡し
DER FÖHRE FARBE HAT NICHT ALT NOCH NEU
Von der Föhre wird auch gesagt:
Yuki assedomo
Kudake-gataki
Kantei no matsu
Von Schnee beladen,
nicht zu beugen
im Schluchtengrund die Föhre.
Im Gebirgstale üppig wächst sie; Schnee häuft sich darauf, so daß sie selber kaum mehr zu erkennen ist; gleichwohl, wenn der Schnee schmilzt, kommt frisch lebendiges Grün darunter hervor (und zum Vorschein), und, wie immer auch die vier Jahreszeiten im Wechsel dahingehen, sie wechselt ihre Farbe keineswegs; wahrhaft ein Bild des Edeln (君子, kun-shi, chin.: chün-tze, Pinyin: junzi), des Weisen ist sie. Wahrlich, im Schnee begraben mittendrin vergißt sie auch keine Stunde, keine Minute, zu wachsen und zu wachsen, immer weiter, immer höher kommt sie in Entfaltung.
So auch in der Welt der Menschen etwa jener Kanshin (韓信) ob auch ganz gemeine Kerle kamen und (endlich gar) verlangten, daß er unter ih­ren Schenkeln durchkrieche, er nahm sich Geduld und Langmut (堪忍, Kan-nin), diese beiden Zeichen [als wesenswichtig] und tat es; sein Geist freilich kroch nicht unter den Schenkeln durch, und so ward er zuletzt ein hochberühmter Feldherr.
Hanekaesu
chikara mo arite
yuki no take
Zurückzuschnellen in sich trägt – die Kraft
der tief jetzt sich beugende
Bambus im Schnee –
Das ist es, was auch der Mensch des Tee in sich zur Vollkommenheit bringen muß (und ohne das ist keine Meisterschaft).

Kōan Nr. 14
万法帰一
ALLES GRÜNDET IN EINEM

(Die Zehntausend Weisen [hō, Dharma] gehen auf eines zurück)

Das ist des Lotusblütensutra:32 Es gibt nur des Einen Gefährtes Weise (hō), nicht zwei, noch drei (Gefährte). Das ist: dieses Eins ist Grund und Ursprung (kompon); für den Menschen des Tee ist der Tee das Grundelement (genso) von allem: das wird hier gesagt.
Wenn der Edle Rikyū [nach dem Wesen des Cha-dō gefragt] sagte: „Der Tee, das ist: immer entsprechend zubereiten, im Winter warm, im Sommer kühl“ so versteht man, warum notwendigerweise hier von den Zehntausend Arten und Weisen (万法, mampō; von allen nur erdenklichen Verhältnissen überhaupt) gesprochen wird. Heute sind es drei Senke-Schulen, dazu Yabuuchi, Matsuo, Hisada, Hayami, Enshu, Sekishu und zahlreiche andere Richtungen; fragt man aber nach Grund und Wesen (moto), so ist es: Tee trinken zu lassen; und darin hat sich bis heutigen Tages nichts geändert. Nur: aus eigenen Ansichten (der einen oder der ändern) haben sich mannigfaltige Unterschiede herausgebildet; aber de­rentwegen kann man nicht von Zehntausend Weisen (mampō) sprechen. Fragt man, wie man hier das Richtige treffen soll, so sage ich: solange es nicht dahin kommt, daß sich der Tee in die verschiedensten Stände und Berufe (d. i. in Stand und Beruf des Offiziers und Beamten, des Bauern, des Technikers [Handwerkers], des Kaufmanns33) verwandelt und praktisch wird, kann man noch nicht von Zehntausend Weisen sprechen. Ja mehr noch, in der Zehn Himmelrichtungen Welten (in allen Welten) allüberall muß er lebendig-praktisch werden. Weshalb denn der Taikō Toyotomi Hideyoshi im Teegemache oftmals Kriegsrates pflog 34auch dies eine gute Umsetzung des Tees in die Praxis. Freilich ist beim Tee alles Gewaltsame (mu-ri, Nicht-Ri, Nicht-recht) vom Ursprung an ausgeschlossen; was der Tee will, ist, das, was von selber, natürlich ist, in seiner Kraft lebendig werden zu lassen; das Gewalt­same kann gewiß nicht ewig dauern, und wo der Kriegsrat nicht mit dem Rechten (理, ri) übereinstimmt, kommt seine Sache zum Scheitern. Daß das große Rußland mit einem kleinen Reiche wie Japan kämpfend unterlag, das war die Folge davon, daß Japan vom Stande der Rechtlichkeit (des „Wegs des Menschen“) aus kämpfend außerordentliche Kräfte gewann und Rußland gewaltsam (wider Fug und Recht muri-ni) den Krieg heraufgerufen hatte.35 Daher denn die Menschen der alten Zeit gegen solche, die dem WEG zuwiderhandelten, den Kampf begonnen haben, mochten sie gleich Geistliche (sōryō) heißen in der Geschichte findet man viel von solchen Mönchskämpfen.36 Wir aber müssen das Gesagte richtig anwenden und den Zehntausend Weisen (allen Verhältnissen) jeweils entsprechend verfahren; vor allem ändern (moto o) aber müssen wir den Tee (chadō to iu tokoro) als Grund und Ursprung (moto) nehmen. Und je nach gut oder schlecht wird die Anwendung verschieden sein: das Wasser, das die Kuh trinkt, wird zu Arzenei (Milch); das Wasser, das die Schlange trinkt, zu Gift; oder wie man auch sagt: „Ein Bu, acht Ken.“j Wenn es zu den „Zehntausend Weisen“ kommt, dann ist größte Achtsamkeit not.

Kōan Nr. 15
日出乾坤輝
DIE SONNE GEHT AUF, DAS ALL ERSTRAHLT
Wenn die Wolken im Osten sich rot färben und das Sonnenrad hervorkommt, so werden Himmel und Erde von einem Ende zum ändern hell das ist, was hier gesagt wird, und das andre Wort Gottes Licht erleuchtet Himmel und Erde (shinko tenchi o terasu) hat auch etwa diesen Sinn.
Takai yama kam tanizoko mireba
uri ya nasubi no hanazakari.
Schaut man vom hohen Berg hinab zu Tal,
Da blühen üppig (überall) Kürbis und Eierfrüchte.
Wem die Eigen-Einsicht geworden ist, dem wird die ganze Welt zu Füßen klar: in diesem Spruch ist die Sonne das Wahre Wesen (hontai, das Eigentliche); und wo dies Wahre Wesen aufgegangen ist (er­faßt, erkannt, gewußt wird), da ist alles (die „Zehntausend Phänomene“, 万象, banshō) erhellt.

Nun gibt es in der Welt neben der Sonne auch freilich Elektrizität und Gas und andre Lampen; mit Wissenschaftskraft lassen sich da bei Gaslicht oder elektrischem Lichte Dinge bis zu gewissem Maße sehen und unterscheiden; in alledem aber macht sich nur die Kraft geltend, die der Mensch mittelst sei­nes (kleinen) Ich hat. Geht aber die Sonne auf, so reicht das alles (was das kleine Ich macht) nicht von ferne daran heran. Löst sich aber der Mensch von diesem Ich, d.i. geht die Sicht von dem Tee-WEG (Cha-dō, Tee-SINN) genannten Wahren WEG (Hon-dō, Ur-TAO37) aus, so wird wunderbarerweise klare Sicht der ganzen Welt von einem Ende bis zum ändern möglich; da allererst gilt: Namu Wunder­barer-Licht-Nyorai! [Anbetungsruf: Nyorai der/das Unvergleichliche, Absolute]









Kōan Nr. 16

花を弄すればニオイ衣に満つ
IM SPIEL MIT BLUMEN FÜLLT IHR DUFT DIE KLEIDER
Spielt man mit Blumen, wird hier gesagt so geht von selbst (ganz natürlicherweise) ihr Duft auf die Kleider über; vom Cha-jin gesprochen heißt dies: nimmt man im Teegemache seinen Sitz ein und empfängt Tee, so geht wundersamerweise der Tee (cha) auf den Leib (die Person) über. Das will sagen: Dies Tee genannte Wesen (cha to iu mono) nährt von selbst des Leibes Lebenskräfte (徳, toku); wer daher genügsam (mit Tee) sich befaßt hat, der wird in Art und Charakter (jinkaku) wie von selber unversehens zum Chajin; es kommt zu dem Bereiche, da es heißt: Wo Moschushirsche sind, da breitet sich von selbst der Wohlgeruch. Und die im Teegemach genährten Lebenskräfte tun sich von selber, auch ohne daß man darum weiß, kund. So geht alles, ob gut oder böse, auf den Menschen über und wirkt, ohne daß man darum weiß. Im Buddhismus gibt es das sog. In-en ([zusammen gelesen innen] 因縁38), in innerer, eigentlicher Grund, Ursache, Same; en äußerer Ursachenzusammenhang, Bezie­hung, metaphysische Verbindung [Karma]). Was In-en wird, das mag wahrhaftig noch so klein sein, es kann zur großen Sache werden; z. B. ein Riesenbrand mag, wenn man der Sache nachgeht, von einer Zigarettenhülse oder von Ruß im Kamin herkommen; ein ganz Geringes mag also, zum In-en geworden, zum Allergrößten werden. Um von En (縁) zu reden, so ist dies in Wahrheit ein hochwürdiges; wird doch gesagt, daß auch Shaka ohne ein En die Lebewesen kaum erlösen kann. Daher gilt es in allen Dingen sehr darauf zu achten, daß ein gutes En entstehe.

Gutes In bringt gute Frucht (果, Kā), böses In bringt böse Frucht. Auch gibt es das sog. Shuku-en (宿縁, aufgespeichertes En, von Vorzeiten bzw. Präexistenzen her wirkendes En, sankhara), und demgemäß sieht man oft und viel, daß ein Mensch in der Welt sich mit aller Kraft müht, das Wahre, Rechte zu tun, und merkwürdigerweise doch kein Gutes erntet. Das ist durch dies Shuku-en so.

Um ein Beispiel zu nennen: Ein in vermöglichem Hause geborener Sohn mag noch so untalentiert sein, so kann er doch das Haus weiterführen; nehmen wir umgekehrt einen in schuldenbeladenem Hause geborenen Sohn, der die Schulden des Vaters übernehmen muß, der aber von dieser Sache gar nicht weiß, ja ganz und gar nicht an so etwas denkt. Er arbeitet redlich mit aller Kraft; aber da ist das tugendlose Tun seiner Vorvor­dern; über kurz oder lang kommt ganz natürlicherweise die Wirkung (Vergeltung) und wird ihm zum Fluche. Oder in anderem Beispiele: ein Mann hat vor drei Jahren etwas Schlechtes getan; er arbeitet jetzt in aller Redlichkeit; es kommt aber heraus, was er getan, und von der Schuld kann er nicht frei kommen.

Daher gilt es Gutes wirken, das auf Kind und Kindeskinder geht, daß so die guten Kräfte (toku;, „Wesens­kräfte, Tugenden“) Kind und Kindeskindern übergeben (abgetreten) werden. Es muß heißen, wie das Wort sagt: Im Hause, da Gutes sich häuft, ist ein Überschuß von Glück.k Daß Mengdse's [Menzius'] Mutter drei Mal das Haus wechselte,l kam auch von solcher Erwägung her.











Kōan Nr. 17

万里一条鐵
ZEHNTAUSEND MEILEN EIN EISENBAND39
Das wahre Wesen (眞理, shinri, die wahre Idee, das wahre Gesetz, die Wahrheit) des Alls ändert sich, auch in tausend, zehntausend Meilen Ent­fernung nicht, ist immer ein und dasselbe ungeboren (nicht-wachsend [不生 nicht-lebend]), nicht sterbend, wird nicht mehr noch weniger dies will das Wort sagen. Es gibt in der Welt die mannigfachsten Religionen, Christentum, Buddhismus und andre mehr, sowie die mannigfachsten Verkündigungen, ihr Grund und Quell geht auf dies wahre Wesen zurück; in welcher Lehre, in welchem Glauben (宗, shū) auch immer dies wahre Wesen darf nicht weiter ein anderes sein.40
Wake noboru fumoto no michi wa ō-keredo
onaji taka-ne no tsuki o miru kana.
Viele Wege sind es, getrennt aufsteigend vom Fuße des Berges,
auf dem gleichen Gipfel den Einen Mond zu beschauen.

Beim Tee ist es nicht anders: Der Tee ist letztlich ein Werkzeug (dōgu), den WEG (Tao) zu üben. Geht man aufwärts zur Quelle dieses Tees, so führt dies wohl zu dem Einen Band (Einen Weg) Eisen des Ungeborenen-Niesterbenden. Bei diesem Worte tut man wohl, mehr als das „Zehn­tausend Meilen“ das „Eine Band“ zu beachten; außerhalb dieses „Einen Bandes“ (Einen Weges) gibt es auch nicht die Zehntausend Meilen. Auch die Zehntausend. Hunderttausend (億) Millionen (兆41) Meilen sind alle in dem Einen Band.


Kōan Nr. 18

無 Mu
NICHT
Die allererste Aufgabe der 48 Aufgaben des Mumenkuan (► Mumon-kan und ► Kōan 31) lautet „Hat das Hündchen Buddha-Natur?,“ worauf Yūeh-chou 42 mit "Mu" antwortete.43

Diese zum ersten Anfange von dem erfahrenen Meister, dem Meditationsschüler gegebene Aufgabe, worüber dieser letztere sich redlich den Kopf zerbrechen mag, wird jedem, auch dem Hochgebildeten, weidlich Schwierigkeiten machen. Bedauerlich ist nur, wenn die meisten meinen: Meditation (禅学, Zen-gaku) sei nichts für sie, es sei etwas zu Schwieriges. Es geht eben nicht mit allem so rasch wie etwa mit der Herstellung bestimmter Waren. Selbst wenn man rasch verstünde und dem alten Meister gut geantwortet hätte, wäre das doch nichts, wenn das damit Ge­wonnene nichts brächte zum eigensten Gewinne. Man muß so werden, daß das Wesen (hontai) in Ding und Sinn (理, Idee) eins wird und man vom Scheitel bis zur Sohle wahrhaft echt und ganz ohne Beschränkung das (große) Erlebnis hat und in diesem Sinne Mu (Nicht, Nicht-Sein, Nicht-Existenz) antworten kann. Man könnte dann (gerade so gut) U (有, Sein, Existenz, bejahend) oder auch „TEE“ oder auch noch andres ant­worten. Wenn Himmel und Erde ganz TEE werden (so daß man das Ganze mit dem Prinzip des Tee umfassen kann), so wirkt überall und in al­lem TEE (da ist freie Tätigkeit in allen Dingen). Doch ich lasse weitere Ausführungen. Selber forschen, selber es gewahren, das ist not. Auch ein Buch geheimster Weisheit bleibt ohne Wirkung, so sich nicht einer findet, der ihm gewachsen ist. Man hat der Katze Goldstücke gegeben, sagt das Sprichwort (und was sind Goldstücke für die Katze?). Ja, was dies Eine Zeichen Mu besagt, erlernt sich nicht so rasch.

Dieser Kōan für diejenigen, die diese Seite mit einem  betrachten: hat der/die/das  Buddha- oder sonst irgendeine Na­tur?

Kōan Nr. 19

風来何處
WOHER KOMMT DER WIND?
(Der Wind: Du weißt nicht, von wannen er kommt.)44

Man sagt: Woher kommt der Wind? Hat der Wind sich gelegt, so weiß man nicht das Geringste von ihm. Erhebt er sich und wird zum Sturme, so hat er eine so furchtbare Kraft, daß er auch das größte Schiff zum Kentern bringen mag; hat er sich dann wieder gelegt, so scheint es, als sei überhaupt kein Wind in der Welt: nirgends ist er, und doch erfüllt er Himmel und Erde; das ist der Punkt, der schwer zu begreifen ist.

Und so der Mensch des Tee(Chajin, Teemeister) tritt er in den Teeraum, trinkt Tee und ist er dann wieder hinausgegangen und etwa wieder in seinem Berufe und man fragt: Wo ist nun Cha-dō (das Tee-Wesen) und was ist es nun mit dem Chajin? Vom Kopf bis zu den Füßen ist dieser Mensch von Tee erfüllt, und auch nicht das Geringste ist davon verschwunden, und daß es so ist, wird sich schon bemerkbar machen. Es ist wie mit dem Winde: du denkst, er sei nicht da, und er ist doch da, Himmel und Erde erfüllend.

Zu der Frage nach des Windes Woher gibt man seit alters diese Geschichte: Einst fragte Kusunoki Masashige einen Zen-Mönch: „Was ist denn überhaupt diese Meditationslehre für eine Sache?“ Der Mönch fragte: „Wie ist Ew. Edlen Namen?“ Worauf die Antwort: „Ich bin Kusunoki Ma­sashige.“ Da rief der Mönch: „Kusunoki Masashige!“ Masashige antwortete: „Ja!“ Da fragte der Mönch: „Ihr habt geantwortet, aber von wel­chem Orte (Eurer selbst) habt Ihr geantwortet?“ Das machte, wird erzählt, dem Herzog Kusunoki mit einem Male nicht wenig zu schaffen, und solchen Ursachenzusammenhangs (in-nen) halber erlangte er außerordentliches Erwachen. Ein zweites, Sekundäres mag hier beigefügt sein: Al­les Buddhistische (佛法, Buppō) wird bezeichnet als Lehre (法門, Hōmon), da etwas gegenüber ist; in jedem Falle steht mir etwas gegenüber. Das wahre Wesen (本身本体, Honshin-hontai) ist eigentlich leer; doch so ihm jemand ruft: "Holla! Höre!," so kommt aus dem aller Ichheit Ent­hobenen (Mitte-losen, Ohne-Herzen 無心, Mushin) wunderbarerweise Antwort in gleicher (grober) Art: "Was gibt's?" Wenn aber einer höflich bescheiden anruft: "Verzeihung! Ist die Frage gestattet?" so antwortet das Gefragte gleicherweise bescheiden und sanft. So konkretisiert sich die wundergleiche Wahrheit (眞理, shinri) [der wahre Logos.45]
Wer selbst mit dem Innersten Guten dem Gegenüber begegnet, dem wird von drüben her mit im Innersten Guten begegnet; wiederum, wer mit im Innersten Bösem begegnet, dem antwortet Böses. Wird die Trommel stark geschlagen, so tönt sie stark.
Uteba naru tatakeba
hibiku kane no hachi.
Wie man schlägt, so klingt es,
wie man haut, so schallt es,46
Das metallne Becken.
Wahrlich, das wahre Wesen (die Wahrheit) ist unparteiisch (stracks, gerecht, gerade, redlich). Denkt einer, er habe etwas in aller Verborgenheit getan, niemand wisse darum – so ist dem doch nicht so: das wahre Wesen des Alls richtet auch dies und bringt es in Ordnung: auf wunderbarste Weise erhält jener bösen Lohn. Dieses wahre Wesen oder der Wind, die Welt erfüllend, auf die verschiedenste Weise je nach verschiedensten Berührungen sich kundtuend, ist es, wovon unser Wort spricht.

Kōan Nr. 20

竹有上下節
DER BAMBUS HAT KNOTEN UND DAMIT OBEN UND UNTEN
Der Bambus ist innerlich hohl (und damit Eines) und hat Knoten, und damit Oben und Unten: Diese Welt ist durchweg Eines in (völliger) Gleichheit; wird darinnen aber nicht Oben und Unten geschieden, so kann keine Gemeinschaft sein und be­stehen, selbst nicht die im wildesten Barbarenlande. Im Heere braucht es Generale und Divisionskomman­deure, in der Gesellschaft oberste und stellvertretende Leiter; sie nehmen die obersten Stufen ein, und von da geht es abwärts Stufe um Stufe geordnet, und erst dann kann alles funktionieren und kann etwas erreicht werden. Auch Danjuro, der große Schauspieler, kann nicht alles allein machen, sondern unter ihm (und im­mer weiter hinab) müssen Leute sein, die mitspielen. Freilich wenn es nur lauter Untere, lauter „gewöhnli­che Leute“ wären, so würde die Sache vollends nicht zuwege zu bringen sein. Oben wie Unten sind unent­behrlich. In fremden Ländern redet man zwar von Gleichberechtigung von Mann und Frau oder von Demo­kratie, wo alles gleich und gleich sei – aber hat man nicht auch dort einen Präsidenten und in jedem Verein einen Vorsitzenden?

Auch für den Menschen des Tee gilt das Gesagte: vornehm und gering, arm und reich, alt und jung, Mann und Weib, alle mögen den Weg des Tees erlernen und hiezu zusammenkommen; allein, es gibt solche, die durch Jahre hindurch gewonnen haben; es gibt solche, die einer ältern Generation zugehören; wenn man sie als Hauptgäste empfängt und unter ihnen (Stufe um Stufe hinab) alle andern willkommen heißt, so geht al­les und jedes aufs vortrefflichste; und es können nun Gäste und Gastgeber miteinander ohne Sondermeinung (kokoro-oki naku) des Tees sich erfreuen; es ist dann, wie dies Wort (Kōan) sagen will: das Herz wahr – gerade wie der Bambus; das Wesen (der Geschmack) darin ohne Beson­derung (kū, „leer“); Oben und Unten in seiner Unterscheidung richtig funktionierend.47
Kōan 21 bis 30

一以貫之
NIMM EINS UND DRINGE DURCH!
(Mit Einem alles durchdringen)

Ein Herz werdend, das Zielm erreichen, sei's in welcher Angelegenheit auch immer – dies will das Wort sagen. Werde hart und fest und führe die Sache durch! Freilich dies hart und fest ist nicht, wie's dir scheinen könnte, etwas so Steifes, Unbewegliches, sondern es ist wie die Verse sagen:
Yo no naka wa
mame de shikaku de
yawarakaku
tōfu no yō na
hito ni nare hito
Uka-uka to
kurasu yō de mo
hyōtan no
mune no atari ni
shime-kukuri ari

In dieser Menschenwelt
werde wie Bohnenkäse,
der, obwohl eckig, doch schwappelig
und (zu dem allem) mame [Bohne:-treun] ist!
Sieh den Flaschenkürbis!
Hängt er so sorgenlos pendelt und pendelt, –
so du genau ihn besiehst, ist um die Brust er
festen Bandes umgürtet.
„So nur geht es in der Welt. Und jener Stehauf-Dharma:o so freudig wackelt er hin und her, fällt und fällt und rollt gutherzig, wohin man will, doch am Ende steht er immer wieder auf­recht da." Im tiefsten Herzen darf auch keinen Augenblick der Grundwille, das eigne Ziel zu erreichen, verloren gehen. Freilich, um ein Beispiel hier zu nennen: In Japan schreibt man von rechts her, das Buch macht man von rechts her auf und liest von rechts weiter und weiter und kommt so allmählich von rechts zum Ende des Buches. Bei den Abendländern schreibt man von links her. Öffnet von links her das Buch und das Ganze geschieht von links – aber letztlich kommt Rechtsher und Linksher doch auf ein und dasselbe heraus. Die Krabbe läuft querwegs, und sie mag querlaufend zehntausend Meilen [► Kōan 17] zurücklegen (und ihr Ziel ebenso erreichen); das ist ihre Eigenart. In allen Dingen gilt: Das Ziel als das Eine vor sich haben und immerzu darauf zugehen, dann kommt man zum Ziele: das will dieses Wort sagen.

Beim Tee ist es ebenso, und eigentlich ist dabei nichts Besonderes: Geh immerzu Schritt für Schritt voran in dem, was du übst, so erreichst du zuletzt das Eine des Ziels.



Kōan Nr. 22

耶底一指
CHÜTI'S EINER FINGER(ZEIG)
Sehr oft sieht man ein Bild gemalt: ein Mann nach Art des dicken Hotei deutet auf den Mond, und sein junger Diener daneben deutet ebenso auf den Mond. Das ist: der chinesische Abt Chüti (倶底, jp.: Gutei, Dschü-Dschih, Chü-chih48) hob, wenn jemand zu ihm zu Gast kam, alsbald einen Finger und deutete stracks gen Himmel; sein Diener, der immer um ihn war, nahm in der Folge auch unwillkürlich die Gewohnheit an, gen Him­mel zu deuten, wenn er mit jemandem zusammenkam. Der Abt vernahm davon, rief ihn, ließ ihn vor sich Platz nehmen, und sogleich hob der Diener wieder den Finger und wies nach oben. Der Abt, dies sehend, brach ihm auf der Stelle den Finger. Darüber kam der Diener zum großen vollen Erwachen – dies ist, was diese Aufgabe (Kōan) zum Inhalte hat.

Beim Menschen des Tee gibt es Geräte und Gefäße, die da vor Augen gestellt und gebraucht werden; es gibt gewisse Fertigkeiten (temai) damit verbunden; der wahre Sinn der Gästebewirtung (beim Tee) ist jedoch letztlich nicht Teeschale, Teeschöpfer und anderes mehr zu gebrauchen, sondern des Tee-Gastherrn Herz lasset die Gäste den TEE genießen. Viele freilich werden ganz von den Gefäßen und Geräten hingenommen; das ist das gleiche wie mit dem Finger dort. Chüti weist zwar mit dem Finger auf die Sache, aber der Finger ist doch nur das Gerät (das Werk­zeug); wenn Aug' und Ohr von diesem Finger besessen werden, so ist das eitler Wahn. Solange man sich nicht von dem Finger trennen kann, kann man den wahren Mond nicht erblicken. Buddha zu verehren, ist ganz gut; aber wenn man selbst zu Buddha wird, braucht es keine weitere Buddha-Verehrung mehr. Das wird hier gesagt. Auf den Mond mag man zeigen: zum Monde geworden, braucht es keinen Finger mehr – das sagt dies Wort (Kōan).

Kōan Nr. 23

直指人身見性成佛
UNMITTELBAR AUF DIE PERSON DEUTEN, DAS WESENp SCHAUEND BUDDHA WERDEN
Eine Schriftrolle mit dieser Schrift wird gern bei einer Teezusammenkunft buddhistischer Art aufge­hängt, Großmeister Bodhidharma's Wesenspunkt (Groß-Augenmerk) zeigend. Fragt man nun, wie sich darüber etwas Näheres sagen lasse, so mag man sagen: Wo ist Buddha? Der Fragende, das ist Buddha, und weiter wo besonders ist (Buddha) nicht. Wie der Kurzvers Hokku(-Vers) sagt: „Er sucht um sich her­um die Fuki-Blüten [Petasites japonica], auf denen er mit seinen Füßen steht.“

Das ist es. Vielleicht ist dies mit Folgendem am leichtesten zu verstehen: Der Neujahrsmorgen kommt herauf; die Nacht ist der Helle gewichen; die Raben rufen, die Sperlinge zwitschern; selbst der Schöpfei­mer des Ziehbrunnens weckt mit dem ihm eignen Laut ein glückbringend festliches Gefühl. Haben Ra­ben, Sperlinge, Ziehbrunnengeräusch eigens zum Neujahrsmorgen ein Besonderes gebracht? Gewiß nicht. Nur du in deinem Herzen bist zur Neujahrswelt geworden, und daher das Neuempfundene in Ohr und Herzen. Alle die unzähligen Erscheinungen sind Eines (Ein Herz, 万法一心). Buddha, du selbst bist Eines (Ein Wesen), nicht zwei; so ist er (samt dir) auch nicht irgendwo besonders. Das wird hier gesagt. Dieses Wahre Innerste (本心, Honshin, eigentliche Herz, Ur-Herz) ist wahrhaft ganz leer; daher mag es zum Buddha werden, zum Dämon (Teufel) werden, zur Schlange auch, zur Katze auch, zu irgend etwas werden.
Kairaishi
kubi ni kaketaru
ningyōbako
hotoke dashitari
oni wo dashitari
Sieh mal den Puppenspieler da!
Aus seinem Puppenkasten, der
am Hals ihm niederhängt, nimmt er
den Buddha jetzt, und jetzt den Teufel.
Der Mensch auch, der es wie Vogel und Getier treibt, ist zwar der äußeren Gestalt nach ein Mensch, im Innern aber ist er Vogel und Getier ge­worden. Um noch einen Schritt weiterzugehen, zugespitzt gesprochen: Es sieht ein Mensch die Pflaumenblüte in des Nachbars Garten und möch­te sie; er streckt die Hand nicht aus, er pflückt sie nicht, doch seinem Herzen nach hat er schon Diebesuntat begangen und verfällt der Welt der hungrigen Dämonen. Diese Aufgabe (Kōan) gibt Hinweise, wie man verstehen muß, dies Buddha in eigner Person.49



Kōan Nr. 24
日々是好日
Tag um Tag guter Tagろ
Tag um Tag wahrlich ist ein herrlicher Tag, sagt dies Wort (Kōan): solange jemandem alles vortrefflich nach Wunsch geht und er vergnügt und munter ist, ist ja keine Frage, daß Tag um Tag ein guter Tagろ ist. Allein in eines jeden Leben, sei er hoch oder nieder, arm oder reich, gibt es böse Tage, die drücken, und solche gibt es gar viele; es stimmt also nicht damit, daß nur lauter herrliche, schöne Tage seien, denkt man. Aber dem ist doch gewiß auch nicht so. Gerade auch diese schlechten Tage werden gute Tage genannt. Um im Bilde zu reden: der Mensch atmet ein und aus, solange er lebt; und solange er ein- und ausatmet, währt sein Leben; hört das Ein- und Ausatmen auf, so stirbt er. Gibt es einen Atem, der ausgeht, so gibt es –das ist eben der Punkt – gewiß auch einen Atem, der eingeht; und gibt es ein Einatmen, so gibt es ein Ausatmen. Gibt es den Morgen, so gibt es den Abend; gibt es den Himmel, so gibt es die Erde; gibt es vorn, so gibt es hinten; gibt es Freude, so gibt es Leid: alle die unzähligen Wesen und Dinge sind in dieser Art gebaut; hier ist ein Himmelsgesetz, dem nichts sich zu entziehen vermag. Nichts hindert also, Leid für Freude und Freude für Leid zu nehmen. Vergleichsweise gesagt: Eine Last von hundert Kwan (375 kg) drückt schwer; legt man sie ab, so fühlt man sich sehr erleichtert und hat seine Freude; aber eben in dem schweren Drücken war die Erleichterung und Freude mitenthalten; wäre der Druck nicht gewesen, hätte man auch das schöne Gefühl der Erleichterung nicht erlebt. Wie der Edle (Koji) Tesshū (鉄舟) singt:
Harete yoshi kumorite yoshi Fuji no yama
moto no sugata wa kawarizarikeri.
Ob heiter klar, ob auch umwölkt der Fujiberg –
die eigentliche Gestalt, sie ändert nimmer sich.
Vom Wesen her gesprochen, ist es eins, ob gutes Wetter ist, ob schlechtes; oder anders gesagt: Leid und Freud zusammen verschlungen (ge­schluckt), werde Tag um Tag guter Tag. Auch beim Tee führt nur Übung (Mühe, hartes Ringen) zum Erfolge; und Erfolg führt wieder zur Übung; vom Wesen aus gesagt: beides vereint, das ist der gute Tag!

Kōan Nr. 25

紅炉上一點雪
AUF ROTER GLUT EINE FLOCKE SCHNEE 50
Anfang Winters, wenn man erstmalig wieder wärmendes Feuer braucht, wird eine Schriftrolle mit diesen Schriftzeichen gerne gebraucht. Im ge­wöhnlichen Sinne gesprochen ist es dies: Beim wärmenden Feuerbecken trinkt man den Tee und draußen wirbeln die dichten Schneeflocken. Vom Tee aus gesprochen, ist jedoch der Sinn viel tiefer.
Das Feuer im Becken ist zur roten Glut geworden, und darauf fällt eine Flocke Schnee: völlig machtlos ist sie. [Menschliche Kraft ist wie solche Flocke]. In Beispielen [die vielleicht seltsam sind] gesprochen: Der größte Räuber und Mörder kann doch nicht alle Menschen töten. Und: da ist einer, der bezahlt immer seine Rechnungen, er rettet die andern, hilft vielen; er ist im Kleinen gut; aber so er im Großen schlecht ist, ist er doch letztlich ein schlechter Mensch.

Auch der beste Mensch, Tag um Tag wirkend – lauter Gutes kann er doch nicht tun. Von hervorragenden Menschen, wahren Helden und großen Staatsmännern bringen die Zeitungen davon mancherlei.

Allein, wenn Herz und Mitte des Wesens das Große Gute wirken, dann erlischt gewissermaßen all das Kleine. Leute, die zwei Augen haben, fin­den ganz natürlich, daß alle zwei Augen haben. In einem Lande aber, wird uns erzählt, wohnten lauter Einäugige. Einer dachte, solch Einäugigen lebendig zu fangen und mit sich zurückzubringen und zur Schau zu stellen und großen Gewinn zu machen, und machte sich nach jenem Lande auf. Als er aber dorthin kam, wo nur Einäugige lebten und diese den Zweiäugigen sahen, riefen sie: Was für eine Rarität!, liefen herbei, fingen ihn und stellten nun umgekehrt ihn, den Zweiäugigen, zur Schau.

Das kleine Gute wird zunichte vor dem großen Schlechten. Mag ich auch noch so viel Gutes tun (noch so große Leistung vollbringen) daß immer mir vor Augen steht das Nao (das [unendliche] Nochq), dies will dies Wort, dies eigentümlich tiefe, sagen.

Kōan Nr. 26

不風流処是風流
WO FŪRYŪ NICHT IST, IST FŪRYŪ
(Nicht-Fūryū ist Fūryū)51

Vorbemerkung: Wort und Terminus Fūryū mag man in verschiedenster Weise wiedergeben: einmal ist es Geschmack, Geschmacksrichtung; dann in den Künsten etwa Schule, Schulrichtung, und weiterhin Stil, Art , ja Kunst überhaupt; man mag es auch als das Poetische im Gegensatz zum Unpoetischen, Prosaischen umschreiben, ja endlich als das Schöne überhaupt. Man kann Fūryū auch noch weiter und anders wiedergeben – der Leser mag sich selbst die Verdolmetschung finden und dieselbe im Folgenden einsetzen.

Dazu Arntzen, Sonja; Ikkyū and the Crazy Cloud Anthology; Tōkyō 1986, ISBN 4-13-087049-1, S. 64f:
Fūryū: This very difficult term to translate is one of the most frequently occuring expressions in the [Crazy Cloud] Anthology. It has several different meanings therein, not to mention the many meanings it has had in the hands of other poets in other times. Its compo­nent characters are fū, "wind," and ryū, "stream" or "to flow." If we concentrate on the different meanings of fūryū that appear in the­se selected translations, three meanings can be singled out. The first is the beauty of a simple rustic life. Fishermen, woodcutters, anyone living far away from the artificiality and compromise of the vulgar busy world epitomizes this kind of beauty.…
The second meaning of fūryū found often in the Anthology is still a Variation on the idea of beautiful and good but with erotic or, at least, romantic connotations. This is its sense in the poem at hand. The poem entitled "Night Conversation in the Dream Chamber" (poem no. 545) presents another good example of that usage. Perhaps the difficulty of translating fūryū stems from the fact that it re­ally has very little "meaning" but a wealth of connotation depending on the context in which it appears.
This leads to the third way in which the term is used, which is as a slang word with virtually no meaning at all but powerful connotati­ons that escape neat definition. The closest equivalent in English is "far out," itself slightly passé slang. It is characteristic of slang that one needs to acquire a feeling for what it means in order to understand it. … Fūryū obviously expresses approval, but when one tries to specify the grounds for that approval, one is in the mental quicksand of the kōans. … Sometimes, usages overlap, as in poem no. 493, where Ikkyū applies it to Lan-t'san. Lan-t'san's not seeking fame and fortune as the act of a "free spirit" was "far out," yet the picture of him roasting his potatoes in the open air is also fūryū in the rustic sense. Fūryū has been left without translation [in the An­thology] in the hope that the reader will acquire a feeling for the word as it is used in different contexts.

Eine Schriftrolle mit diesem Worte finden wir sehr häufig aufgehängt. Es will sagen: auch der Fūryū-Mensch, wenn er nur sein Fūryū hat, genügt noch nicht; mit diesem Fūryū ist es nicht genug. Zum Nicht-Fūryū muß es werden. Freilich, wollte man mit dem Nicht-Fūryū anfangen, so wäre das vollends verkehrt. (Das wäre wie der Vers sagt):

    Ikkyū52 no mane shite
    tera wo oi'dasare
    Wollt' es machen wie Ikkyū –
    warf man ihn zum Tempel 'naus.

Natürlich ist schon recht und gut, wenn einer am Ende, wie der in diesem Liedchen, wie Zen –Meister Ikkyŭ werden will; wo aber die Kraft fehlt und es wie in dem Liedchen ist, da geht es eben nicht. Nur das über das Fūryū hinausgeschrittene Nicht-Fūryū kann die Sache leisten. Solange man in dem [Stand des] Fūryū ist, kann man nur als Fūryū-Vertreter wirken; erst wenn man zu Nicht-Fūryū gelangt ist, kann man alles andre mit einbegreifend (anvermählend, 和して) in Harmonie verbindend) umfassend wirken. Welche Richtung (風, ryū) auch immer jemand erlangt, so kann er nur in dieser Richtung (Schule 風派, ryūha) erfreulich, vereinend wirken; andrer Richtung gegenüber will ein Zusammengehen (eine Ge­meinsamkeit, Verkehr, Austausch) nur schwer gelingen. Erst wenn er die eigne Richtung (ryūgi, Sinn, Begriff, Lehre der Richtung) abwirft und Sinn und Wollen der ändern Richtungen miteinbegreift, kann er völlig die Sache führen. Daher gilt es, zuallererst fest und völlig in der eigenen Schule (修業, shūgyū, Praxis) sein, darnach darüber hinausgehen (sie wegwerfen) und allen begegnen.

Oder anders gesagt: einer lernt in der Schule allerlei und hat jetzt viele Kenntnisse und ist ein sehr guter Schüler; aber wenn er jetzt nicht darüber hinaus ins Leben tritt und im Handel oder der Industrie sich [bzw. das Gelernte] ganz frei und selbständig (jiyū jizai) betätigt, so ist gar nichts er­reicht.

Man muß in den Lebensstand kommen, wo es heißt (wie das alte Wort sagt): „Wo kein Wasser ist, ist doch Wasser.“ [Man muß zu dem (schöp­ferischen bzw. praktisch lebendigen) Stand kommen, da man Wasser schöpft, wo gar kein Wasser vorhanden erscheint.]

Kōan Nr. 27

以心傳心
Mit dem Herzen das Herz weitergeben

Oder Von Herz zu Herzen (Vom Wesen zum Wesen, Vom Innersten zum Innersten)]

Man schreibt oft nur die ersten beiden Zeichen: I-shin Mit dem Herzen oder die letzten beiden Zeichen Den-shin Weitergeben das Herz, (das Herz tradieren); dem Sinn nach will dies immer dasselbe sagen. Einst versammelte Shaka alle großen Jünger (Dai-Rakan); schweigend hielt er eine Kompira-Blüte vor sich. Aber die Menge der Jünger verstand den Sinn davon nicht. Nur Kas'yapa [Pali: 'Kassapo'] sah sie und lächelte. Shaka gewahrte solches und übergab daher ihm „Sinn und Wesen“ (das Letzte, Innerste) des Buddhismus. Das ist dies Mit dem Herz das Herz (das innerste Wesen, den Kern) weitergeben. Sagt auch der Edle Gempaku:
Cha no michi wa
kokoro ni tsutae
me ni tsutae
mimi ni tsutaete
ippitsu mo nashi.
Den Weg des Tee –
tradiere mit dem Herzen
tradiere mit dem Aug'
tradiere mit dem Ohre –
doch nicht mit einem einzigen Pinselstriche!

Etwas leichter (einfacher) mag es so gesagt sein (mit dem Volksspruche):

Ki ga areba
me mo kuchi hodo ni
mono o ii
Hat man etwas in dem Herzen,
spricht das Auge es, als sei's der Mund.
Für die großen Wortfechter, Theoretiker und die Vielstudierten ist das vielleicht schwierig. Wäre es etwas aus der Prüfung für das höhere Beam­tentum, so würden sie wohl trefflich Red' und Antwort wissen. Aber mit diesem I-shin Den-shin Mit dem Innersten das Innerste hat es andre Be­wandtnis: gerade darin, in dem Nichts-Sagen ist der Sinn, der unsagbare, unerschöpfliche; wird dieser weitergegeben, dann ist das wahrhaft das Mit dem Innersten das Innerste. Nicht leicht ist's; ohne Meditieren (zazen) und praktisch darum Ringen, ist dies Wort (und das in ihm Gewollte) schwer erfaßbar.

Gemeint ist hier: 以心傳心 (ch.: i-hsin ch'uan-hsin) isshin-denshin: Nelson: "telepathy, sympathy, quiet understanding;“ Kodansha: "direct com­munication from mind to mind, telepathy;" Hartmann/Werenke: „das stillschweigende Einverständnis.“ 'Weitergabe der Lehre' (Initiation) inner­halb einer Traditionslinie (vgl. auch Govinda Anagarika bzw. Blofeld für die Vajrajana-Tradition). Kāśyapa [撉詞迦葉; jp. Kashō; pali: Kassa­po] war der einzige der Anwesenden, der das (schweigende) Drehen der Lotusblume in der Hand Śakyas als „das Rad der Lehre“ richtig inter­pretierte. Aufgrund dep geschilderten 'Weitergabe' gilt er als der '1. indische Patriarch' im chinesischen Verständnis – '2. Patriarch' wurde dann Ananda, der Vetter Śakyas, bekannt für seine Rezitation der gesamten Lehre beim 1. buddhistischen „Konzil der Fünfhundert“ (nach 483 v.u.Z.).

Das 6. Beispiel des Mu-mon-kan:
Die Geschichte dds Beispiels findet sich ausführlicher, unter Berufung auf ein dem chinesischen Kanon unbekanltes, apokryphes Sutra Daibontennō Mom-butsu Ketsugikyō (Bd. 3), im ersten Teil der „Gemischten Chronik der (Zen-)Schulen“ (Shumon Zatsuroku), die als Bd. 5 und Bd. 6 der Zen-Schrift Ninden gammoku (zuerst herausgegeben in der zweiten Hälfte des 12. Jahrhunderts) beigefügt wurde. Gemäß der Erzählung des Sutras war die Blume, die der Buddha vor der Jüngerschar emporhielt, eine goldfarbene Lotosblume, die ihm der Brahma-König dargebracht hatte. Die Erzählung erscheint im Zen-Schrifttum wahrscheinlich zuerst in der Schrift Tenshō Kōtōroku (1036). Vgl. über die apokryphe Tradition bezüglich der Ent­stehung der Zen-Schule Isshū Miura; Ruth Fuller-Sasaki; Zen Dust, 151 f.

Buddha zeigt eine Blume
Als einst der Welterhabene auf dem Geierberg [Neumann: 'Geierkulm';鞄山] weilte, hob er mit den Fingern ein Blume empor und zeigte sie der versammelten Schar (der Mönche). Damals schwiegen alle. Nur der ehrwürdige Kāśyapa verzog sein Gesicht zu einem Lächeln. Der Er­habene sprach: "Ich habe das wahre Dharma-Auge, den wunderbaren Geist des Nirvāna, die formlose wahre Form, das geheimnisvolle Dhar­ma-Tor, das nicht auf Worten und Buchstaben beruht, eine besondere Überlieferung außerhalb der Schriften. Diese vertraue ich dem Mahākāshyapa an."
Wu-men erklärt:
Gautama von goldfarbenem Gesicht hat ganz unverschämt Gute in Niedrigkeit zwingend, einen Schafskopf ausgehängt und Hundefleisch verkauft [懸羊頭賣狗肉 Yōtō o kakete kuniku o uru]. Man kann schon sagen: Etwas sonderbar. Wenn in der großen Versammlung alle ge­lacht hätten, wie wäre dann das wahre Dharma-Auge (in der einen Linie) überliefert worden? Wenn aber Kāśyapa nicht gelacht hätte, wie wäre das wahre Dharma-Auge (überhaupt) überliefert worden? Wenn einer sagt, das wahre Dharma-Auge kann überliefert werden, so ist dies, wie wenn der Alte mit goldfarbenem Gesicht am Dorftor betrügt. Wenn aber einer sagt, es kann nicht überliefert werden, wie wurde es dann allein dem Kāśyapa Übermacht?
    Der Gesang lautet:
    Als er die Blume emporhob,
    Erschien der Schwanz.
    Kashyapa verzog sein Gesicht im Lächeln,
    Menschen und Himmel wußten nicht, was tun.

Die Lehre des Meister aufnehmen
Das Verständnis des Gesetzes und die Erlangung des Weges hängen von der Kraft des Meisters ab. Wir müssen nur wissen, daß wir, wenn wir einen Zen-Meister befragen und ihm zuhören, seine Anweisungen nicht an unseren persönlichen Vorstellungen messen dürfen. Derjeni­ge, der das täte, wäre nicht in der Lage, die Belehrungen des Meisters zu verstehen. Wenn wir einen Meister nach dem Gesetz befragen, müs­sen wir Körper und Geist reinigen und Augen und Ohren still werden lassen, damit wir einfach zuhören und seine Belehrungen empfangen, ohne irgendeinen anderen Gedanken damit zu vermischen. Körper und Geist müssen ein und dasselbe sein mit denen des Meisters, so wie Wasser, das von einem Gefäß in ein anderes gegossen wird. Nur wer in der Lage ist, sich in dieser Weise hinzugeben, wird die Lehre des Meister aufnehmen können.
Vgl. 景徳傳灯録 (Keitoku dentō roku, „Weitergabe der Leuchte“) entstanden ca. 1004-7 (2. Auflage mit Nachwort von 1132), Biographien und Kōans von 600 Meistern: Dau Hsüan [jp: Dōgen] Dsching-De Tschuan-Deng-Lu [Djing-dö Tschuan-dëng-lu];, 30 Bde. [Kioto o.J. {pre-1960}], wobei jedoch die hagiographische Darstellung vor historischer Akuratesse hat. (Der Verfasser ist nicht zu verwechseln mit ► Dogen Zenji). Fuller-Sasaki; Zen Dust, S350ff. gibt die detaillierte Entstehungsgeschichte. Das Gesamtwerk liegt nicht in westlichen Sprachen vor. Teile finden sich in Luk, Charles [d.i. Lu K'uan Yü], Ch'an and Zen Teachings, 2nd ser.; sowie Suzuki Daisetz (verschiedene).

Kōan Nr. 28

一歳一春有
EIN (JEDES) JAHR HAT EINEN FRÜHLING
Das Wort will offenbar sagen: Mit jedem Jahre kommt gewiß der Frühling, da alles licht und fröhlich wird. Ein simples Wort ist dies. Man mag auch für gut finden zu sagen: im Menschenleben seien gewisse Jahre der Frühling, darnach die mittleren Jahre der Sommer, die Jahre des beginnenden Alters der Herbst, das eigentliche Alter der blätterentblößte Winter; man mag sagen: innerhalb eines Tages sei der Morgen der Frühling, der Mittag der Sommer, der Abend der Herbst, die Nacht der Winter; im großen, im klei­nen walten diese vier Gezeiten – worauf es uns aber ankommt, das ist: den Frühling und seine Zeit beachten! Was nämlich das Wesen des Tee ist das lebt der Bauer, auch ohne daß er darum weiß, alle Tage; niemand ist dem Tee gemäßer als der Bauer. Im Frühlingswetter sät er den Samen; den Kornregen nutzend, pflanzt er die Setzlinge aus; wird es Sommer, so jätet er Un­kraut; des Herbstes Reifen wartet er ab – vortrefflich alles und jedes (unbewußt gleicht er sich der Jahreszeit an).

Beim Tee ist es nicht anders: Von dem Teebusche, dessen Tee der Chajin trinkt, werden Anfang des Sommers die Blätter ge­pflückt und in die Teebüchse getan; und Anfang des Winters wird diese geöffnet und des Jahres Tee erstmals gekostet.

Bei günstigem Winde zieht man die Segel hoch, bei widrigem Winde rafft man sie: geht man auf den Grund all solchen Han­delns, so ist es der, dem unser Wort gilt: Im Frühling sät man den Samen; diesen Einen Frühling nutze gut! Wer dieses Früh­lings Frist ungenutzt vorüberziehen läßt, dem geht das ganze Jahr verloren. Für des Menschen ganzes Leben gilt dasselbe: wer des Lebens Frühling ungenutzt vorübergehen läßt, hat für das ganze Leben unwiderbringlichen Schaden: dies ist, was unser Wort sagt. Des Einen ganzen Jahres Gestaltung liegt im Neujahrstage; des ganzen Tages Gestaltung in der Frühe des Morgens.


Kōan Nr. 29

人間万事サイ翁馬
DER MENSCHEN DINGE ALLE SIND WIE DAS ROSS DES ALTEN VON SAI
In Sai(shang) in Tangr lebte einst ein Alter, der hatte ein treffliches Pferd. Eines Tages lief ihm das Pferd auf und davon: der Alte von Sai war nicht im Geringsten bestürzt. Tage darnach kam das Pferd in Begleitung eines andern hochvortrefflichen Pferdes zurück: der Alte war darüber auch nicht weiter erfreut. Nach einer Reihe von Tagen ritt der Sohn des Alten auf dem vortrefflichen Renner, stürzte und kam schrecklich zu Schaden. Aber der Alte war darüber auch nicht weiter betrübt. Da geschah es, daß die Hunnen einfielen. Die jungen Männer spannten die Sehnen und kämpften; neunzig Tote hatten die Männer von Sai. Der Sohn des Alten von Sai allein aber mit seinen gebrochenen Schenkelns konnte nicht in den Kampf; Vater und Sohn blieben sich einander erhalten. Dies ist nun zwar gar nicht, wie es japanischer Volksgeist will; aber das sei hier nicht weiter beachtet. In dieser flüchtig treibenden Welt ist es mit allem, wie mit dem Roß des Alten von Sai; nichts ist allemal so und nicht an­ders [一定 , ittei, ganz und gar bestimmt, eindeutig, entschieden]'. Sagt man ja auch: Ist Dunkel (Yin), so ist auch Licht (Yang). In keinem Au­genblicke kann man sagen: das ist das Ganze. Darauf weist dies Wort.

人間万事塞翁馬
DER ALTE VON SAI (ANDERE FORM)

Freud und Leid reißen den Menschen mit sich fort. Der Jubel des Sieges betäubte ganze Völker und zog sie mit sich – zu ihrem Untergang. Daß das Leid, dieses Negative, unter das Dasein Hinunterneigende, den Menschen mit sich fort in die Tiefe reißt, braucht, (denkt man) kaum gesagt zu werden. Und doch, sind nicht wir es, die in den Brunnen des Leids hinabstarren, der traurigen Süße, der lockenden, lauschend? Sind nicht die Massen, die Völker selber es, in der Trübnis und Wirrnis der Traurigkeit gegen das eigenste Selbst wütend, es zerfleischend, den Mephisto-Satz "denn alles was besteht ist wert, daß es zugrunde geht" kreischend jubelnd, das Leid erst wahrhaft zum Leide machend? – Der Alte von Sai ist nicht so. Der edelste Renner, den er mit Lebenssorgfalt gezüchtet, läuft ihm davon, scheint für ihn verloren. Der Alte von Sai ist wohl innerlich davon betroffen und bewegt. Aber selbst dieser größten Kostbarkeit mag er verlustig gehen – ihn selbst letztlich trifft das nicht. Nach einigen Ta­gen kommt das Pferd zurück und hat, O Wunder! ein anderes Pferd mit sich gebracht, wie es trefflicher kaum zu denken. Den Alten von Sai be­wegt dies Geschehen, und, die Freude rührt an sein Herz. Aber sie reißt ihn nicht mit sich fort. Und wieder geschieht ein hartes Unglück: der Erbsohn stürzt vom Pferde und verletzt sich aufs unglücklichste. Aber den Alten von Sai zerschmettert dies Leid nicht. Nicht lange, so entbrennt ein heftiger Kampf mit herandrängender wilder Horde. Und sieh, gerade durch jenes Unglück, das der Erbsohn erlitten, bleibt er bewahrt. Der Alte von Sai aber bleibt im Innersten ruhig wie zuvor. – Die Griechen sprachen von Sophrosyne, zu Deutsch von der Besonnenheit, aber solange das gleichsam nur ein Moralwort ist, solange nicht das Nicht-Leben-Nicht-Tod hier hineinreicht, solange treffen wir es nicht. Die Menschen des Ostens sagen gern von ihren Helden: Nicht Freude noch Leid bewegte sie; nicht Zorn noch Jubel war auf ihrem Antlitz zu schauen fast zu ste­henden Redensarten sind solche Worte geworden; und im Abendlande hat man auch oft davon gesprochen, daß der Mensch des Ostens nie seine innere Erregung oder Bewegung zeige. Sicher mit Unrecht. Soziale Schichtung, wechselnde Zeitalter haben große Beherrschtheit vielen im Os­ten aufgezwungen; die Sitte hat vieles geformt. Aber wo das vorgenannte Wort von großen Helden gesagt wird, da weiß ein jeder: Freude und Jubel haben diese bei der Verwirklichung ihres Lebens bis ins Tiefste ergriffen, und alle Bitternis der Pein haben sie geschmeckt. Da sieh den edelsten der Menschen zittern und zagen vor Qual und Schmach; und es ist nach uralter Anschauung des Ostens, wie sie Kung (Gespräche letztes Buch) ebenso lebt, der König der Könige, der die tiefste Schmach trägt – aber da ist etwas über Freude und Leid hinaus, und das erblicke! und sieh das Gleichnis des Alten von Sai! Da ist hier die amorphe Masse Quarz und dort der klare leuchtende strenggeformte Bergkristall das von den Steinen aus aufwärts hinauf hebe ins Menschliche, in das Volk, in die Völker und über sie hinaus!

Kōan Nr. 30

一
EINS

Das Zeichen Eins, gleichen Sinnes wie Nicht (Mu) worüber wir oben geschrieben, will sagen: Das ganze eigene Sein (Zenshin) in Eines zusam­menfassen, EINS werden, ist not; das ist der erste Anfang von allem. Wenn wir Japaner eine Rechnung oder derlei schreiben und Punkt für Punkt notieren, schreiben wir immer dies Schriftzeichen Eins und dann wieder Eins. Immer kommt Eins als Erstes hervor. Das Ungeboren-Un­vergängliche wahre Wesen (Hontai, das Nicht-Leben-Nicht-Tod-Wesen) ist das Eins gewordne große Urelement.

Der Mensch, in diese Welt hervorgeboren, bekommt seinen Geschlechts-, Familien- und Vornamen.t Das wahre Wesen dieses Eins ist Grund und Anfang, aus dem Zwei und Drei folgen. Man kann aus diesem Eins, indem man es vervielfältigt, Zehn und Hundert machen, und kann aus jeder Zahl durch Teilung Eins erlangen. Auch beim Tee gilt solches: (Der Tee ist Eins) Anfang und Urgrund (moto) ist der Tee; mag man auch das einzelne Gerät oder Gefäß lieben, – es ist doch so geschaffen und gewählt, daß nicht der Mensch des Tees allein es nutzt und brauchen kann, sondern daß es für jederman im Tag-für-Tag-Gebrauch willkommen-unentbehrlich wird. Man mag es nur frei und ungehindert gebrauchen, so folgen tausendmal zehntausend Wandlungen daraus hervor. Dies Leitwort (Kōan) Eins ist das Allererste, und alles andere fließt aus ihm; in die­sem Sinne ist es geschrieben.

Kōan 31 bis 40
枯木不逢有
VERDORRTER BAUM BEGEGNET KEINEM FRÜHLING

Verdorrter Baum treibt keine Blüten, selbst wenn es Frühling wird – das ist wie das Wort: „Des Mörders Klinge, des Lebendigen Klinge“ (Leben und Tod gibt das Schwert; die Bösen strafen, die Guten schützen, ist des Schwertes Werk). Solange der Baum lebendig ist, mögen auch im Winter die Blätter von ihm fallen, – sowie der Frühling kommt, sproßt und blüht der Baum neu.

Man darf nicht beim Steinspiel [Go] Steine zwecklos setzen; denn soviele man auch solche setzt, diese sind und werden alle tote Steine; keinem Frühling wird da begegnet. Darum setze mit aller Sorgfalt und Entschlossenheit lebendige Steine; jeder einzige Stein hat Kraft und wirkt gewaltig. Auch der Mensch des Tees (Chajin) muß sehr auf dies „Ein Zug, eine Bewegung“ (Jeder Zug lebendige Bewegung) achten. Die Ausländer sagen: Wenn ein Japaner einer Angelegenheit halber einen Bekannten besucht, so gibt es erst eine lange Begrüßung, man fragt nach dem Wetter und redet von allen möglichen und unwichtigen Sachen, und zuletzt, so kommt es vor, geht der Besucher wieder nach Hause und hat vor lauter anderem Reden ganz vergessen, die Angelegenheit, derentwegen er gekommen, zur Sprache zu bringen. Im Auslande, dem aufgeklärt („in der Sache klar“) genannten, hat sich die Sitte gebildet, solches Unnötige (Überflüssige) abzukürzen (bzw. ganz wegzulassen); die Zeit ist beschränkt; man bringt also das Wichtige allein vor und geht dann wieder nach Hause. Im Südklausenbericht (Nambōroku) wird gesagt: Tee solle nicht über zwei Stunden dauern; ausgenommen freilich den Fall, da das Zusammensein (das Gespräch) in Eintracht, Ehre, Reinheit erblüht.

Etwas unsorgfältig (achtlos, gedankenlos, somatsu) behandeln, das ist, wie wenn man einen toten Stein setzt: selbst wenn der Frühling kommt, kann es da kein Blühen geben – das ist, worauf im obigen Worte hingewiesen wird.

Kōan Nr. 32

松風
FÖHRENRAUSCHEN
Anmerkung: Der Rauschen des Windes in den Kiefern des Bergwaldes galt als besonders schön und natürlich. Zumindest für das Ohr des chinesischen Dichters war das Geräusch des siedenden Wassers im Kessel gleichartig. Bei der formalisierten Teezeremonie wird in andächtiger Stille (innerer Sammlung) dem kochenden Wasser gelauscht.

[wörtlich: Föhrenwind] Tritt man in den Teeraum und das Wasser siedet im Kessel, so macht es ein Geräusch wie das Rauschen in den Föhren – man fühlt sich alsbald im Genienbereiche; ein schönes Gefühl ist das. Dies Wort Föhrenrauschen finden wir nicht nur auf Schriftrollen geschrieben; auch auf Teeschalen, Teeschöpfern und so fort finden wir es. Rauscht der Wind in den Föhren – ah! tönt es; und dies On (dieser Ton), das ist In (因, Ursache). Die Welt ist ein Komplex von In. Wenn zwei Sachen einander gegenüber kommen, so erwächst sogleich ein In. Trifft der Wind auf die Föhre, so gibt es das On (den Ton), zugleich liegt darin ein In. Das Sprichwort sagt: „Der Nichtsahnende ist Buddha“ (eine gute Seele). Dann sind die meisten Leute Buddha; sie ahnen nichts. Wer aber die Dinge tief sieht, gewahrt sogleich, wie die Dinge zum In werden. Und das In entfaltet sich nach den mannigfachsten Seiten, fort und fort wirkend. Zum Beispiel: ein Mensch des Auslands und einer Japans schließen die Ehe; das Kind wird eine Verbindung (Mischung) beider. Geht aber in der Folge die Eheschließung nur nach der japanischen Seite hin, so wird die dritte Generation wieder japanisch; geht sie umgekehrt fort und fort nach der ausländischen Seite hin, so werden die Nachkommen wieder ganz und gar Ausländer. Das ist: dies In ist von so großem Gewichte. Auch böse [oder: schlecht, arg, übel] Natur, die immer fort mit dem Guten zusammen sich verbindet, wird ins Gute verwandelt; und selbst der Gute, der immerfort nur mit Bösen sich mischt, wird natürlicherweise zuletzt böse. Daran ist nichts zu ändern. Deshalb ist not, dies In, welches bei dem Föhrenwind On (der Ton53) ist, zu einem guten In zu gestalten.

Entsprechende Zen-Verse: Bangaku no sōfū ittotsu ni kyōsu „(Zehn-)Tausender Täler Föhrenwind, zusammen ein Schluck“ [Suzuki Shijun; Fūgetsu-shu; 1935; I S17]. Santō tsuki wa kakku Ummon no mochi / Okugo matsu wa niru Jōshū no cha [Zengo Jii; 1935, 627]

Kōan Nr. 33

平生心是道
DES GEWÖHNLICHEN LEBENS HERZ UND SINN – DAS IST DER WEG
(Was das tägliche Leben ausmacht – das ist der Weg)

Des gewöhnlichen (alltäglichen) Lebens Herz und Sinn (kokoro) entspreche dem WEG (Tao), sagt der Spruch; das ist: was du allezeit tust, das ist und werde gerade das, was ein Mensch des Tees (Chajin) will. „Herz und Sinn,“ das will sagen: der Geist (seishiri); das ist in Wahrheit die im Grunde des Herzens eines jeden wohnende Kraft, Gutes und Schlechtes, Verkehrtes und Rechtes zu scheiden. Wo Verstand und Willkür diese Scheidekraft (handanryoku) zu ihrem [besonderen, eigennützig-eigenwilligen] Gebrauche an sich heranziehen, da wird der Geist in der Folge umwölkt (getrübt). Darum gilt es, kraft des (ungetrübten) Geistes des innersten Herzens, das Verkehrte, Schlechte ganz und gar auszufegen. Das freilich ist überaus schwer. Der Spruch sagt also – um es einmal leicht zu sagen: Wer nicht erzürnte, der lacht; wer nicht geirrt hat, ist der Wissende (Erwachende, satori no hito); wer Böses nicht tut, ist gut – das Tag um Tag zu verwirklichen, darauf habe acht! Das übe!

Kōan Nr. 34

本来無一物
NICHT EIN EINZIG DING URSPRÜNGLICH54

Dieser Spruch sagt: "Ursprünglich (und im Grunde) hast du nicht ein einzig Ding (nicht das Geringste)" [oder auch: "Ursprünglich hast du ein einzig Ding Nicht;" denn ehe du geboren worden, galt dieses Nicht; und wohin du mit dem Tode gehst, gilt dieses Nicht; und solange du nicht begreifst, daß auch während der Spanne, da du lebst, dieses Nicht das Eigentliche (Hontai) ist, hast du überhaupt noch nichts begriffen. Wer nicht in diesem Nicht-Bereiche ist, bleibt immer ein Irrender. Darum gilt es vor allem ändern dieses Nicht-Bereiches (無地, mu -chi) Wesen (Hontai) zu lernen (kenkyū-suru). Wer jedoch bei sich selbst um dieses Nicht weiß, der mag (wohl etwa auch) aufs äußerste beschimpft, beleidigt, geschmäht werden; da er doch dieses Nicht im Herzen hat, ist das alles, als schieße man in den blauen Himmel; er spürt das gar nicht; daß er gar zornig würde, kommt gar nicht in Frage. Singt der Edle Tesshu:

Sake nomeba itsuka kokoro mo harumekite
Shakkin – tori mo uguisu no koe
Trinkt man Wein, so wird man bald so frühlingsfroh!
Selbst des Gläubigers Geschrei „Geld her!“ wird Nachtigallenruf

Das ist die Weise, auf die die Sache zugeht. Wenn bei jemandem dieses elende Ding Geld (kane to iu yatsu) eben nicht ist, dann mag auch der gewaltigste Rechtspraktikus noch so sehr streiten, sich ereifern und herauspressen wollen, es kommt eben kein Geld zum Vorschein. Ein so gewaltiges Ding ist dieses Nicht, das mag man daran sehen. Nichts ist stärker als dieses Nicht. So auch der Krieger: hat er, zur Schlacht gehend, Leben und Tod vollkommen in das Nicht gestellt, so kann er im noch so heftigen Kugelregen unbekümmert still und gelassen bleiben; sowie aber nur auch im – geringsten Leben und Tod da sind in seinem Denken, so fehlt es ihm als Kämpfendem an vollkommener Treue – Leistung.

Auch für den Menschen des Tees gilt solches. Sang Abt Mu-gaku (無学, 'Doktor Nicht'):

Nanimono ka sashiagetaku wa omoedomo Dharuma –
shū ni wa ichi – motsu mo nashi.
Möcht' ich dir so gerne etwas geben!
Doch in Dharma's Schule haben wir ein Ding Nicht!

Im Sinne dieses Liedes muß man den Tee schmecken.


Kōan Nr. 35

明展々 露堂々
(MONDEN-)HELLE ALLHINSTRAHLEND, TAU LICHTFUNKELND
Der Mond strahlt hell und klar, allüberallhin dringt Licht; die schönen Tautropfen auf den Lotusblättern, auf den Gräsern funkeln – das ist, was der Spruch sagt. Das will sagen: Da ist nichts verborgen zwischen mir und dir; wenn alles wie der helle Mond, wie Tautropfen rein ist, läßt sich das Gegenüber deutlich und klar sehen und verstehen.

Daher, heißt es, ließ es vor Zeiten Ōoka, der Statthalter von Echizen, bei Untersuchungen von Schuldigen nicht zu, daß diese ihm selbst vor Augen kamen, sondern schloß die Türen55 (襖, fusuma) und untersuchte so Gut und Böse, Falsch und Recht.

Auch ein noch so großer Arzt kann, selber das Gesicht des Kranken sehend, nicht sofort daraufhin die richtige Behandlung bestimmen.

Herz (und Sinn) recht und (sach)gerecht, und aus solchem Innern heraus die Dinge schauen und dann handeln, das heißt offenbar die Sache wahrhaft verstehen.

Allein, wenn nun einer denkt: Ich bin ganz rein und klar wie der Tautropfen, hell wie der Mond, und alles ist in bester Ordnung (ich bin der große Könner), da eben befindet er sich im größten Irrtum. Nimm als Beispiel weißes Papier: ist es nur ein Blatt, ja dann ist dies Papier zweifellos (ganz) weiß, aber nimm noch ein anderes dazu, ein zweites, und vergleiche die beiden, da ist sogleich eines dieser ganz Weißen nicht mehr so weiß. Auch wenn du denkst: "Ich bin der Groß-Teemeister" – so wird es damit wohl sein eigen Bewenden haben. Vorerst ist diese Aufgabe (Kōan) da, die zuruft: Werde ganz lautern, hellen und klaren Geistes wie der Tropfen Tau, wie der strahlende Mond!56

Kōan Nr. 36

時々勤払拭
ALLZEIT ERNSTLICH FEGE UND REINIGE!
Dies Wort sagt: „Fege und reinige Tag um Tag den eignen Geist!“57 Warum fegen und reinigen? Das ist wie bei berühmtem Schwerte: blank ist es zwar, aber Rost mag sich jeden Augenblick ansetzen. Ist das Schwert nun sehr angerostet, so bemerkt man nicht, wenn weiter Rost dazu kommt; ist es aber gut gewetzt und geschliffen, so erscheint Rost gar leicht. Eben deshalb gilt: Laß nie und nimmer Rost sich ansetzen! Das ist: Werde nicht müde, den eignen Geist zu fegen und zu läutern !

Für den Menschen des Tees gilt dies ebenso: Hat er etwas gelernt und gemerkt, so muß er sich unentwegt darin üben (feilen, sich darin schleifen). Sagt doch das Sprichwort: „Hat man hundertmal eine Stelle vor sich hingelesen, so wird ihr Sinn von selber klar.“ Ist man (andrerseits) nachlässig gegenüber dem, was man gelernt und gemerkt hat, so mag man noch so viel gewonnen haben, es geht wieder verloren. Das ist es, wovon dies Wort redet.

Kōan Nr. 37

名利共休
NAME UND NUTZEN MITEINANDER AUFGEBEN
Aus diesem Worte „Nutzen“ (ri) und „aufgeben“ (kyū) hat der Edle Ri-kyū [利共] seinen Namen.

Man kann von dem Menschen freilich nicht verlangen, dieses Achten auf Namen und Ruhm, auf Nutzen und Vorteil gänzlich beiseite zu lassen; es müssen doch alle etwas von diesem Namen, von diesem Nutzen haben und erlangen. Nur: den vor Augen liegenden Namen und Nutzen muß der Geist aufgeben, das ist es. Die Welt strebt nur nach dem Eignen, ihr vor Auge und Munde Liegenden, und das ist verkehrt; wer Tag um Tag sich übend müht, von diesem kleinen Namen und Nutzen loszuwerden, der kommt wunderbar zu dem Erlebnis des großen, wahren (natürlichen) Namens und Nutzens. Denken wir beispielsweise an einen Mann wie den Amerikaner Edison. Ein Mann wie Edison hat wahrlich viele Erfindungen gemacht; aber dabei hat er doch nie an sich selbst gedacht; alles hat er der Gemeinschaft, Reich und Staat zugute erfunden, daher kommt auch sein großer Name und Ruhm und, das will sagen, der für die Gemeinschaft (shakai) gar nicht zu Ende zu beschreibende Nutzen und Gewinn. Es will also hier dementsprechend nicht etwa gesagt werden: Gib ganz und gar dies Trachten nach Namen und Nutzen auf! Nur: des großen Namens und Nutzens halber gib den kleinen Namen und Nutzen auf; das ist es, was das Wort sagt.

Kōan Nr. 38

力囲希
KRAFT ZU KRAFTv
Den Dingen wohnt eine rhythmische Reihe (ein Takt. Man ist versucht zu übersetzen: ein Potential) inne (und man muß es mit dieser halten, wenn man mit den Dingen zustande kommen will); bei allem Transportieren von Dingen, und seien sie noch so schweren Gewichtes, werden die Dinge, wenn man es mit dieser rhythmischen Reihe hält, wunderbar leicht. Will man mit einem Ding zu Rande kommen, so setze man zuerst (gleichsam vorschußweise) ein wenig Kraft ein und füge dann Kraft hinzu und bringe noch immer weiter Kraft hinzu: nichts Abgründig-Unerschöpflicheresw gibt es dann als eben diese Kraft. Eines Mannes Kraft z. B. hebt einen Stein von zwanzig Kwan Gewicht; kommt aber noch ein Mann hinzu, so heben die beiden zusammen fünfzig Kwan, und unerwartet leichter kommt es ihnen vor, als da einer allein zwanzig Kwan hob. Sind sie aber zu dritt, so heben sie auf einmal mit Leichtigkeit achtzig Kwan; in dem Verhältnis, wie sie mehr werden, mehrt sich die Kraft. Nichts ist so stark, als wie diese zusammen vereinte (versammelte) Gemeinschaftskraft (danketsu-ryoku). Die Gemeinschaftskraft der Japaner, ihr Treuesinn und ihre Vaterlandsliebe ist so (außerordentlich) fest und stark; daher sind sie noch nie, auch vonseiten des Auslandes nicht, in Schmach versetzt worden.

Auch die Kraft des Wissens und der Weisheit ist eine solch eigentümliche Kraft. Es gibt nichts Abgründig-Unerschöpflicheres, nichts Rätselhafteres als diese Wissens- und Weisheits-Kraft. Im Körper gibt es doch keine besondere Stelle, wo etwa Wissen und Gedanken (sozusagen) aufgespeichert wären (und ihren Sitz hätten); wenn ich aber jemandem begegne, den ich vor drei Jahren gesehen, so weiß ich doch, er ist der und der; und was ich vor drei Jahren gelernt, das kommt mir im Denken wieder hervor – so außerordentlich wundersam ist diese Kraft. Es ist auch dieser Kraft gleichsam keine Grenze gesetzt. Diejenigen z. B., die nur einmal auf einen Sprung Tōkyō in Augenschein genommen haben, mögen von sich sagen: „Wir kennen Tōkyō.“ Und diejenigen, welche auf die mannigfachste Weise, von einer Ecke bis zur andern, Tōkyō sozusagen studiert haben, können auch sagen: "Wir kennen Tōkyō." Vergleicht man freilich die beiden miteinander, so findet man: Die, die nur einmal vorbeigekommen sind, wissen doch in allem noch nicht so recht Bescheid, sie sind unfrei, vielfach behindert; die ändern, die sich gründlich umgeschaut haben, sind in der allerbesten Lage, wissen überall Bescheid, fühlen sich ganz unbehindert. Das rührt davon her, daß sie Kraft eingesetzt und immer weiter Kraft hinzu verwendet haben.

Darum muß auch der Mensch des Tees, mag er noch so weit schon gekommen sein, doch immer noch genug hinzulernen – und zwar mehr als genug; daß er immer über das Bisher hinaus (Kraft einsetze,) Kraft hinzufüge und übe und übe – das ist des Edeln Rikyū hohe Mahnung.

Kōan Nr. 39

金毛剣吹毛剣
GOLDHAAR-KLINGE, HAARFEINE KLINGE
Man schreibt bald Kommoken, bald Suimōken,58 und das will sagen: schärfe und schleife den eignen Geist, so daß die Schneide, wie die Spitze eines Haares, (eigentlich) nicht mehr zu sehen ist. Mit einem berühmten Schwerte mag man völlig frei und unbehindert (jiyū jizai) jegliches schneiden und zerhauen; die Bewegung der Schneide freilich kann man dabei nicht eigentlich sehen, so göttlich-wundersam ist ihr Wirken. Auch bei einem Meister des Tees (Chajin) kann man nicht weiter unterscheiden: ist es ein Narr oder ist es ein Weiser; aber in seinem Wirken der Welt gegenüber zeigt er einen Bereich völliger Freiheit und Unbehindertheit (jiyū jizai). Das ist es eben freilich, was man erst nach Mühen über Mühen (shugyō) in sich hat.

Kōan Nr. 40
去々来々
GEH, GEH! KOMM, KOMM!
Das will sagen: „Wenn du gehen willst, geh! Willst du kommen, so komm!“ Bei aller Zen-Praxis ist das Selbst der eigentliche Standort (die Mitte) und alles, was getan wird, hat als Fundament das Selber-Wollen, -Können, -Tun (jiriki); keinerlei Vorschrift ist da, die mit Gewalt dich zwingen will und sagt: „Das mußt du tun! Jenes mußt du tun!“ Vielmehr du selbst übst Zen aus dir selbst, und zu dir selbst kehrt zurück, was du gewinnst; keinesfalls gibt es ein Mit-Gewalt-etwas-aufdrängen. Wer fragen will, der komme! Wer gehen will, niemand hält ihn auf. Daher, auch beim Tee: will einer sich dazugesellen, wohl, der komme! Mag er es nicht, so bleibe er weg! Bis ins letzte frei und ungehindert (jiyū jizai), froh und unbekümmert (kiraku), das ist, wovon dies Wort spricht.

Kōan 41 bis 50





Ka(Tsu)! 59
Zu diesem Schriftzeichen (喝, Ka(tsu) [vgl. Kōan 59]) ist auf dem Wandbilde (oft) mehreres andere Geschriebene hinzugefügt, oder auch steht das Zeichen für sich allein. Dieses Ka(tsu) gebrauche ich, wenn ich einen, der mir gerade da vor Augen ist, schelte (heftig anfahre), wie wenn man etwa sonst japanisch im gewöhnlichen Leben „Koriya yai!“ ruft. In der Rinzai-Richtung60 (des Meditations-Buddhismus) gibt es die sog. Vier Ka(tsu), vier verschiedene Gebrauchsweisen [dieses Ka(tsu)]: zu einer Zeit ist Ka(tsu) wie des Diamant-Königs-Schatzschwert (金剛王宝剣, Kongō-ō-hōken) wieder zu einer andern Zeit ist es wie der kauernde goldmähnige Löwe (Kyochi-kommō no shishi) zu einer andern Zeit ist es wie Sondierstab und Schattengras (Tangan-eisōx), wieder zu einer ändern Zeit ist das Ka(tsu) das unausgesprochene (nicht-gebrauchte) Ka(tsu), in diese vier Arten (Wege) wird (Katsu) geteilt. So ist es in Rinzai ein sehr wichtig gehaltenes Kōan. „Wie das Diamant-Königs-Schatzschwert," das ist im Kōan: das eigne Wahre Wesen (Hontai) strackgerade, wie jenes Diamant-Königs-Schatzschwert ganz scharf, ganz stark. Weiter, „wie der kauernde goldmähnige Löwe,“61 das ist mit andern Worten: wie die Katze, die die Maus fangen will, sich gerade am Boden duckt, um jetzt loszuspringen, oder wie wenn man, den Feind vernichtend zu treffen, ungeheuer Munition zusammenbringt – das heißt also für den Menschen des Tees (Chajin): Übung aufs äußerste anhäufend. Dann „wie Sondierstab und Schattengras,“ das ist, wie wenn man mitten drinnach etwas sucht (sondiert); also wie wnn man im Stockfinstern nach einem Grashalm sucht; beim Tee (Chadō) bedeutet das: den Dingen auf den Grund zu kommen streben und im Draufzugehen die Sache zu fassen kriegen. Und wieder zu einer Zeit „das unausgesprochene (nicht-gebrauchte) Ka(tsu),“ das ist der Bereich, da die Übung zur Vollendung geführt hat, keine weiteren besonderen Vorrichtungen (shudan, Mittel und Wege, Manipulationen) mehr not sind, die Dinge aufs beste geschehen; mit ändern Worten: die Schule ist absolviert, das Studium des Nicht-Handelns (des vollen Könnens ohne äußeres „Machen“) ist erreicht.

Nur wo diese Vier Ka(tsu) recht gebraucht werden, dringt man in dieses Kōan [Ka(tsu)] ein.

Kōan Nr. 42

頭上漫々 脚下漫々
(DIR) ZU HÄUPTEN UNENDLICHSTRÖMENDE FLUT,
ZU DEN FÜSSEN UNENDLICHSTRÖMENDE FLUT
Von der Welt des schönen Geschmacks aus gesprochen, will dies Wort, mag man denken, von einer Zeit reden, da wie im Frühling alles in voller Blüte ist. Aber was dieser Sinnspruch (Kōan) will, ist: Sieh den Menschen – sein Körper ist nur etwa sechs Ellen groß; aber der denselben erfüllende Geist reicht zu Häupten in alle dreiunddreißig Himmel und dringt unter den Füßen bis auf den untersten Grund der tiefsten Höllen (Muken-naraku), die ganze Welt erfüllend. Vergleichsweise mögen wir hier Männer wie Admiral Tōgō oder General Nogi62 anführen: auch ihr Körper hatte sein begrenztes Maß, aber ihre innere Macht erfüllte alles, und indem jeder das Seinige erschöpfend bis zum Äußersten tat, war Verdienst und Leistung (kōseki) so gewaltig, daß jeder in der ganzen Welt, wenn man ihren Namen nennt, auch wenn er sie persönlich nie gesehen hat, voller Verehrung gegen diese Männer ist. Davon also ist die Rede: wer nicht dieser einzelne auf sich selbst beschränkte Mensch ist, sondern wer vielmehr der zu den Häupten (bis in die höchsten Höhen) strömende, zu den Füßen (bis in die tiefsten Tiefen) strömende große Mensch ist, von dessen Tun und Lassen hallt die ganze Welt wider.

Kōan Nr. 43

千里同風
TAUSEND MEILEN GLEICHER WIND

(Zen Sand: „A thousand miles away, and still the same.“ [4.345])

Dieser Spruch ist gleichen Sinnes wie der oben genannte „Zehntausend Meilen Ein Eisenband“ (Kōan 17): Himmel und Erde insgesamt sind von dem Winde erfüllt; mit andern Worten: die Wahrheit des Alls ist überall in der ganzen Welt; zu dieser Wahrheit zu erwachen, gibt es zwar die buddhistischen, christlichen, konfuzianischen und andern Schriften; aber wenn es zu dieser Wahrheit selbst kommt, sind diese letztlich nicht mehr not. Sie für Mittel und Gerät zu nehmen, in das Wesentliche einzudringen, ist gut; aber in dem, was man so Lehren nennt, steckt diese Wahrheit nicht. Wenn man nicht allererst von hier aus [nämlich daß die Wahrheit nicht im Geschriebenen, bloß Überlieferten steckt] in die Sache hineingeht, so kommt man kaum weiter. Daher haben die Ahnenmeister von allen möglichen Seiten her die Sache besprochen. Auch für den Menschen des Tees gilt Gleiches: solange er noch in diesem Ding Tee befangen ist (auf dem „Tee“ herumsitzt), ist das, was Begegnung mit der Wahrheit zu nennen ist, reichlich unmöglich; solange er nicht erst einmal dies Ding Tee durchbrochen hat (durch diesen „Tee“ ganz hindurchgestoßen ist), kann es nicht zum Verständnis (gateri) des Wesens (Hontai), wo nicht Leben noch Tod ist, kommen. Das ist, was der Spruch sagt, es vergleichend mit dem Winde, der überall und allerorten da ist und sich gleich ist. Auch das Schriftbild 破砂盆 (Ha-sha-bony) „Den Sandteller zerbrechen“ will (letztlich) Gleiches sagen.

Kōan Nr. 44

十牛
ZEHNER – OCHSE'
Ch. Orig.: Shih-niu t'u sung (十牛圖頌)

Man sieht dies oft gemalt und jeweils Worte (Verse) dazu geschrieben; man sieht es auf Wandschirmen, Wandtüren (fusuma) in zehn Abteilungen gemalt. Dieser Zehner-Ochse (zehnmal der Ochse [牛, ushi, = Rind, Kuh, Ochse, Stier]) stellt im Bilde die Stufen dar, wie des Zen-Beflissenen Übung Schritt um Schritt tiefer wird.

„Auch Shaka war erst nur ein gewöhnlicher Mensch (bompu)“ sagt das alte Wort; ohne Übung und Ringen wird nirgends etwas erreicht.

Dies Wesen Mensch hat seine Natur, wie der Ochse seine hat; das Herz im Tiefsten (der Herzensgrund), kokoro no moto) das ist (hier) der Ochse, und von da empor, Stufe um Stufe, von der Menschenexistenz bis zur Buddha-Existenz, das ist hier gemalt. „Vom Ochsen gezogen, zum Tempel des Guten Glanzes (Zenkoji) wallend“ wie man oft sagt, [in diesem Sprichwort]: der Ochse, ist nichts anderes als Buddha. Eben in dieser Weise spricht diese Bildreihe.

Erste Stufe: Den Ochsen suchend. Das Bild: Ein Mann hat ein Seil und blickt nach drüben. Der Zen-Schüler schickt sich an. Zen zu üben; er tut Wunsch und Gelöbnis, es zu tun. Der Mensch des Tee schickt sich an, Tee zu lernen, faßt erst den entscheidenden Entschluß; das zeigt das Bild; das Seil ist der Tee.

Zweite Stufe: Die Spur erblickend: Der Mann hat mittlerweile die Spur des Ochsen entdeckt – der Mensch hat gerade einmal ein wenig etwas begriffen; beim Tee: der Mensch hat etwa ein, zwei Sachen davon in sich aufgenommen.

Dritte Stufe: Den Ochsen erblickend: Der Mann hat den Ochsen und dessen Schwanz von hinten gerade einmal erblickt – der Übende hat ein wenig etwas vom Zen-Geschmack verspürt; beim Tee: der Mensch hat ein klein wenig Tee-Geschmack verschmeckt.
Vierte Stufe: Den Ochsen vollauf erblickend (d.i. finden). Das Bild: Der Mann hat den Ochsen gefunden, nimmt das Seil und will den Ochsen mit aller Gewalt heranzerren; der Ochse ist wild, und der Mann wird nicht damit fertig. Beim Tee: Der Mensch weiß zwar schon, was es um den Tee ist, ist aber noch nicht dahin gelangt, frei damit umzugehen.

Fünfte Stufe: Den Ochsen wahrhaft erblickend (d.i. weidend). Das Bild: der Ochse hat sich an den Mann gewöhnt – der Übende hat etwas Orientierung über sich selbst und sein eigenes Wesen gewonnen. Beim Tee : Selbst und Tee sind bis zu gewissem Maße eins geworden (zusammengewachsen).

Sechste Stufe: Auf dem Ochsen nach Hause reitend. Das Bild: der Ochse, den Mann tragend, frei –Wahres Wesen (Hontai) und Wahrheit des Alls sind vereint. Beim Tee ist es, da „Tee und Zen Ein Geschmack“ sind. (Kōan 30)

Siebente Stufe: Williger Ochse bleibt beim Menschen. Der Mensch hat den Ochsen frei gelassen, das Bild (beliebig) freien Samadhi's. Es ist, da der Übende weder des Seiles noch des Ochsen weiter besonders bedarf. Beim Tee: Teeschöpfer sind nicht weiter not; die eigne Natur ist Chajin (ein Mensch des Tee).

Achte Stufe: Mensch und Ochse sind vergessen – Bild des runden Fensters. Der Übende ist eingedenk des All-Leeren (issai-kū). Beim Tee: zu dem Bereich ist man gekommen, auf den der berühmte Drei-Abend-Gesang weist:

Mi wataseba hana mo momiji mo nakarikeri
um no tomaya no aki no yugure.

Du blickst umher:
Blumen und roter Ahorn auch sind entschwunden,
O Abend im Herbste (einsam) an der Hütte am Meere!

Neunte Stufe: Zum (Ur-)Grund sich wendend, zum Ursprung zurück. Bild: blühende Blume. Von der Höhe des Erwachtseins zu der Erkenntnis, daß Leere Form (Gestalt, Körperliches) ist, blickend, sieht der Übende die Weiden grün, die Blumen rot (Kōan 12), und nichts weiter anderes ist damit. Beim Tee: Tee-Schalen, Tee-Schöpfer gehören zum schönen Tee-Brauche (Cha-dō), und gar nicht zu verwerfen sind sie.

Zehnte Stufe: Der Mensch zu Hause, die Hände in den Schoß legend. Bild: Hotei oder eine ähnliche Gestalt gibt Kindern Geschenke – Der Übende hat den Buddha Stand erreicht; frei und ungehindert (jiyū jizai) lustwandelt er in der Welt – der Mensch des Tee hat den Stand erreicht, da er (wie Kung sagt) seines Herzenswünschen folgen kann, ohne das Maß (ho, das Gesetz [Dharma] zu übertreten – eine Welt (Himmel und Erde), von der der gewöhnliche Mensch nichts weiß noch kennt.

Die Geschichte (in manchen Varianten sind es auch nur fünf, sechs oder acht Bilder) stammt ursprünglich von Kakuan Shuon (?1100-?1200; 廓庵師遠, ch.: K'uo-an Shih-yüan). In China und Korea war die frühere Version des P'u Ming (普明) wesentlich beliebter, die sich in vielerlei Hinsicht von der des Kakuan unterscheidet.

Übersetzungen:
Englisch, mit Reproduktionen der Holzdruckbilder von Tokuriki Tomokichiro (徳力富吉郎; 1902-1999) findet sich in:
1) Reps, Paul; Zen Flesh, Zen Bones; Garden City o.J. [ca 1965], S130-55;
2) Suzuki Daisetz; Manual of Zen Buddhism; S127-44 (Volltext „The Ten Oxherding Pictures“ online bei Manual of Zen Buddhism).
Deutsch:
1) Buchner, Hartmut; Tsujimura Kōichi; Der Ochs und sein Hirte … erläutert von Meister Daizōkutsu R. Ōtsu; Pfullingen 1958 (Neske); 71995: ISBN 3-7885-0236-3
2) Heinrich Dumoulin; Geschichte des Zen-Buddhismus. Band I: Indien und China; Bern 1985 (Francke-Verlag) S 261ff; ISBN 3-7720-1554-9
3) Snela, Bogdan (Hrsg.); Der Ochs und sein Hirte: Zen-Augenblicke (mit Kommentaren und ausgewählten Texten von Hugo M. Enomiya-Lassalle. Mit Tuschzeichnungen von Tatsuhiko Yokō und Kalligraphien von Yoshiko Yokō. Deutsche Übersetzung der Texte zu den 10 Ochsenbildern von Guido Joos); München 1990 (Kösel); ISBN 3-466-20325-2









Kōan Nr. 45
喫茶去
GEH, TRINK TEE! z
Das ist des berühmten Abts 'Yūeh-chou von Tang' Wort63 (Kōan): als jemand an die Tür des Abts klopfte (um Meditationsanweisungen im Zimmer des Abtes zu erhalten), rief er alsbald: "Geh, trink Tee!" und das ist dieses Teetrinkens („Geh,-trink-Tee's“) Anfang. In sehr alter Zeit, ehe die Teeweise im einzelnen festgelegt war, ward dieser TEE zu herrlichem Erwachen (zu wahrem innerem Erlebnis).

Was Zen ist, das ist ursprünglich weder in Predigten noch in Reden noch in Schriften zu finden; all diese Dinge wie Predigten, Reden, Schriften sind etwas Vorherberechnetes (und Ausgedachtes); Mundwerk sind sie; was aber das Tatsächliche betrifft, so gilt das Wort: „Der Unenthaltsamste ist der Arzt (welcher immer davon redet, daß man sich von diesem oder jenem enthalten müsse); der Ausschweifendste ist der Bonze“ – man ist am weitesten entfernt von wahrer Wirklichkeit, wenn man sie im Munde führt. Dies „Geh, trink Tee!“ will eben gar nicht dies Um-die-Dinge-herumgehen, sondern jetzt, auf der Stelle, trink einen Schluck und wisse, wie es um den Tee ist, und dieser Tee wird zum großen Erwachen, und außer diesem gibt es kein Erwachen.

Ein Frommer (Koji64) redete einst gar herrlich vor einem Zen-Meister über die Geduld. „Nichts Herrlicheres,“ sagte er, „hat doch der Mensch als die Geduld. Geduld – wer das kann, der vermag alles in der Welt.“ „So?“ dachte da der alte Meister und schlug mit der Tabakspfeife, die er in Händen hatte, dem über die Geduld Vortrag haltenden Fromme hart auf den Kopf. Da veränderte sich dessen Gesichtfarbe, und rot vor Wut zürnte er „So mir nichts, die nichts einen zu hauen, ist doch der Gifel der Frechheit!“ Da sagte der alte Meister zum Frommen: „Nun sehe ich also, was diese Geduld ist. Elender Jähzorn ist sie.“ Da kam jener zum ersten Mal, wird erzählt, zum Wissen (erwachen) um die wirkliche Geduld.

Diese chinesische Form ist die ursprüngliche: „Geh!“ im Sinne der Aufforderung, etwas zu tun, nahezu gleich „komm!“ haltenden Frommen, hart auf den Kopf. Da veränderte sich dessen Gesichtsfarbe, und rot vor Wut zürnte er: „So mir nichts dir nichts einen zu hauen, ist doch der Gipfel aller Frechheit!“ Da sagte der alte Meister zu dem Frommen: „Nun sehe ich also, was diese Geduld ist. Elender Jähzorn ist sie.“ Da kam jener zum ersten Mal, wird erzählt, zum Wissen (Erwachen) um die wirkliche Geduld.

So spricht dieses Wort (Kōan) von wahrem wirklichem Wesen. Denn in allem und jedem gilt dies: nichts taugt, wo nur Worte es sind und die Wirklichkeit fehlt.

Mumonkan (Dumoulin (1955), S75):
Einst bat den Chao-chou ein Mönch: “Ich bin gerade erst ins Kloster eingetreten; bitte, zeige mir den Weg!“ Chao-chou sprach: „Hast du schon deine Reissuppe gegessen?“ Der Mönch sprach: „Ich habe die Reissuppe gegessen.“ Chao-chou sprach: „Geh und wasch deine Eßschale!“ Da faßte der Mönch die Erleuchtung.
    Wu-men erklärt:
    Chao-chou öffnet den Mund und ließ seine Galle sehen, er zeigte sein Herz und seine Leber. Dieser Mönch hörte nicht richtig und nahm die Glocke für einen Topf.
    Der Gesang lautet:
    Weil es allzu sonnenklar ist,
    Braucht es lange zum Begreifen.
    Wenn du verstehst, (daß es töricht ist,) mit einem Feuer
    (in der Hand) Feuer zu suchen, ist das Mahl schon längst gekocht.

KōanNr. 46

關
SCHRANKE (DES TORES)aa
Dies ist der berühmte (yakamashii) Kōan, über welchem der Begründer des Daitokuji, Landesmeister Daitō, dreizehn Jahre geforscht und dann das Große Letzte Erwachen erlangt hat. Was dieses Große Letzte Erwachen anlangt, so gibt es freilich allerlei Erwachen (satori, Wissen). Zum Beispiel, allgemein ist etwas gerade einmal interessant (lustig, omoshiroi) oder es ist traurig. Diese eindrucksmäßigen Empfindungen werden leicht aufgenommen, werden aber ebenso rasch wieder vergessen. Nur wenn die Eindrücke äußerst tief sind, z.B. äußerst traurig oder äußerst interessant, bleiben sie für immer. Da es mit dem Großen Letzten Erwachen derart ist, so gilt es über noch so viel (anderes Erwachen, Wissenswertes) hinaus ringend zu reifen; ein Wissendwerden (Erwachen) aus bloßer Klugheit oder kleinem Talente hilft hier gar nichts. Das Zeichen 關 Kan kommt von dem Grundwerke Mu-mon-kan (Nicht-Tor-Schranke, Torloses Tor; 禅宗無門關) und so spricht man auch von Kan-Sammai (Kan-Samadhi65) und angesichts des Mu (Nicht; ► Kōan 18) spricht man von Mu-Samādhi; und jenes „die Eiche im Hofe, dem Wesen (mi) nach Baum der Erleuchtunge (Bodai-ju, Linde)“ab oder Drei Pfund Hanfは – diese alle sind Kōans gleicher Natur (gleichen Sinnes) und weichen nicht weiter besonders voneinander ab.






Kōan Nr. 47

知足
WISSEN UM DAS GENUG
„Wissen um das Genug“ will sagen: Wisse, daß du reichlich hast! In dem „Zehnfachen Kommen“ in des Erhabenen Shaka's Großgefährt heißt es:
   Reichtum und Fülle
kommt von Mitleid und Barmherzigkeit
   Segen und Tugend
kommt von (der Pflege) der Wurzel des Guten
   Freisein von Krankheit
kommt vom Glaubensherzen
   Liebe und Ehre
kommt von Langmut und Geduld
   Wissen und Weisheit
kommt von Reinheit des Herzens
   Hoher Stand
kommt von (edler) Sitte und Ehrfurcht
   Kurzes Leben
kommt von Töten des Lebens
   Kranker Leib
kommt vom Unreinen
   Armut und Elend
kommt von filzigem Geizen
   Blindheit erleiden
kommt von Brechen der Gebote.

Um ein Beispiel hier anzuführen, so wird hier gesagt: „Reichtum und Fülle kommt von Mitleid und Barmherzigkeit“ – mag einer noch so arm sein, wenn er in der Kälte am Wege ein armes Mädchen trifft, das für Geld den Vorbeikommenden (Wahrsage-)Auskunft geben möchte: "Ach!" denkt er, „in dieser Kälte! ein so junges Ding! und dann zu einem so (nichts einbringenden) Geschäft hierher kommen! das muß einen doch erbarmen!“ und nimmt aus dem Busen ein klein wenig Geld und gibt es ihr freundlich – wenn es auch noch so wenig ist, indem er es gibt, ist er mit einem Male zu dem Wissen um das Genug gekommen; „ich habe genug; ich kann den Leuten geben“ – dieser Sinn ist in ihm geboren. Reichtum und Fülle hat er erlangt. Umgekehrt aber, mag er noch so reich sein und hat nicht dies Gebenkönnen und strebt unzufrieden in seinem Teil, mit immer tieferem Begehren weiter und weiter, so mag er zwar als Mensch reich sein, er weiß aber nichts von seinem Reichtum, und seine Welt ist im Grunde die Welt eines armen und bedürftigen Mannes.

Wer also fühlt und weiß: „Wie es heute (gerade) ist, so ist es wirklich gut“ das ist: wer für den heutigen Tag zum Wissen um das Genug gekommen ist, und wer auf diese Weise Tag um Tag fühlt und weiß, daß, wie es ist, es recht und gut ist, – für den wird das ganze Leben recht und gut. Das beste Zaubermittel gegen Seekrankheit, heißt es, ist sich mit der Bewegung des Schiffes in gleicher Weise zu schaukeln – sowie Schiff oder Körper sich trennen (etwas für sich Besonderes wollen), wird man seekrank. Eben auf solche Weise erlebe, was da auch kommt, heute und wieder heute, das Selbst nicht getrennt vom Anderen! Dann bleibt aller Kummer (kurushii to iu koto) fern, und der Gedanke eines Ungenügens kommt überhaupt nicht auf.

Kōan Nr. 48

昨日青年 今日白頭
GESTERN GRÜN IN JAHREN, HEUTE WEISSES HAUPT
Das will heißen, wie die Schriftzeichen (und die Worte) es sagen: gestern war man noch jung, heute schon ist man ein alter Mann mit weißhaarigem Haupte. Vom Tee zu sprechen, so ist ja nicht weiter schlimm, wenn man ihn zu einer Vergnügung im Alter macht und dann zu einer Art Teegenuß (Tee-Andacht, Cha-sammai), kommt, oder wenn man Frauen und Mädchen in den Formen und Gebrauchsweisen des Tees unterrichtet; man mag das also ruhig tun; aber (wenn etwas erreicht werden soll und wahre Meisterschaft erreicht werden will), ist es unerläßlich, daß der junge Mann sich schon in der blühenden Kraft der Jugend damit befasse; „Tee und Zen als Ein Geschmack“ müssen geschmeckt werden (das Starke, Ernste, Feste muß hervordringen); wenn man damit im eignen Berufe tätig ist, so wirkt ein Element (Genso), das die Dinge außerordentlich fördert. Wenn man aber diesen sog. Tee zu einem bloßen Tee-Vergnügen (zur bloßen Tee-"Kunst") macht und auf diese Art immer weiter hineindringt, so kann es geschehen, daß man eben um des TEE willen des eigentlichen Hauptgebiets (Honryo, des Lebens selber) verlustig geht. So soll es aber gewiß nicht sein. Den Tee schlürfend, zum Sinn (Dort) des Weltalls erwachen, soll eben zum Element (Sairjō) werden, das dem eigenen Hauptberufe hilft. Daher ist not, sich schon von jungen Jahren an damit zu befassen. Ist man erst ein alter Mann geworden, so gilt, was das Sprichwort selbst von den Himmlischen sagt: „Fünf Hinfälligkeiten, Acht Leidensbitternisse“ – auch der Mann, der heute noch in größter Kraft und Blüte dahinlebt, wird unausweichlich, alt geworden, krank und siech und geht dahin und stirbt; viel rege sein und tun läßt sich im Alter nicht mehr. Darum, so wird gewünscht und wird erhofft: in jungen Jahren, wo noch Kraft und Mut und Eifer (鋭気, eiki) überströmen, werde man mit TEE wahrhaft vertraut.


Kōan Nr. 49




山呼万歳声
BERG RUFT BANZAI!



Eine Schriftrolle mit diesem Zen-Worte wird bei glücklichen Gelegenheiten aufgehängt, und auf den ersten Blick sieht es aus, als ob dies Leitwort (Kōan) sage: der Berg ruft Lebe-hoch (Banzai)! Dem ist aber nicht so. Sagt der zu einem Gemälde hinzugeschriebene Vers des Abtes Sengai:
Toshi akete ikutsu naruka Jūrojin?
Wieder ist ein Neujahr da –
wie alt bist du, Glückesgott des ewig-langen Lebens?

„Zähle die Jahre (des Alters) Buddhas!“ wird oft dem in das Gemach (des Meisters) zwecks Meditation Tretenden von dem Meister als Aufgabe (Kōan) gegeben.

Es rasteten einmal auf Übungsreise übende Mönche vor dem Tore eines Tempels und debattierten gewaltig über Weg und Weise der geistigen Schau (Zen-dō). Da kam vom Innern des Tempels ein Mönch und sagte: Ich sehe, Ihr seid alle sehr bewandert in der geistigen Übung (shugyō); ich möchte nur einmal etwas fragen: ist der Stein da vorn außer Euch oder in Euch („außerhalb Eures Herzens (kokoro), Eures Geistes, oder innerhalb)?“ Oder, [was das Gleiche etwa beim Tee wäre]: Sind Teetopf und Schale, die du vor dir gewärtig beim Teebereiten brauchst, außer dir oder in dir? – Da wurden die versammelten Mönche alle sprachlos – baff und wußten nicht, was erwidern, und wurden zuletzt dieses Mönches Schüler und kamen zu rechter Übung. So wird erzählt.

Den Stein aber laß am besten, wie er ist (tada ishi sono mama); er ist weder in dir noch außer dir.

Es sei noch ein anderes Beispiel angeführt. Vor dem Tore eines Tempels ward ein Banner errichtet, und, die es sahen, debattierten eifrig darüber, ob das Banner sich selber bewege oder ob der Wind das Banner bewege. Da kam Zen-Meister Huinung [Hui-neng], der sechste Patriarch (der Zen-Richtung) hinzu und sagte: „Bewegung des Banners ist es nicht, Bewegung des Windes nicht; Eures Herzens (kokoro) Bewegung ist es.“ Da sagten die anderen wie aus Einem Munde: „Natürlich, so ist es!“ und sie begriffen. So wird erzählt. Ursprünglich ist, was hier Herz genannt wird, ein Absolutes-Ohne-Willen(-noch-Absicht) [絶対無意, zettai-mu-i, völlig blank]. Sieht es den Berg, so sollte zwischen Berg und Herzensspiegel rein gar nichts dazwischen sein; ruft er also Banzai, so ruft er eben ; und im Tee rufen dann Teetopf, Teeschale, Teeschöpfer und alle andern Sachen Banzai! Hat man erfaßt, was da gemeint ist, so hat man auch die Jahre des Alters des Glücksgottes des Langen Lebens oder die Jahre Buddhas rasch gezählt. Daß Berg und Ich Eins sind (ittai, Ein Körper, Ein Wesen), ist freilich überaus schwer wirklich zu erfassen.

Kōan Nr. 50

三十棒
DREISSIG PRÜGEL 66
Diese Aufgabe ist gleichbedeutend mit dem, daß Meditationsmeister Süd-Himmel-Prügel (Nanten-bo) von Westpalast (Nishi-no-miya) immer [mit einem großen langen Pinselzuge] einen ungeheuren Prügel zeichnete – „alles Kleinzeug zerschmetternd“ heißt es da – und in dem zu dem Bilde beigeschriebenen Verse schrieb:

I o eru mo
Nantenbō
I o ezaru mo
Nantenbō
Wenn ich mein Wollen erfüllt –
(bin ich) Nantenbō –
wenn ich mein Wollen nicht erfüllt –
(bin ich) Nantenbō –

(Das ist) ob ich mein wahres rechtes Sinnen fortzusetzen vermocht, ob ich es nicht vermocht – so bleibt doch nichts anderes übrig, als, unbekümmert um Kleinzeug, immer voranzuschreiten. Freilich gilt es darauf zu merken, daß es nicht heißt: das eigene eigenwillige (eigensüchtige) Sinnen fortzuführen, sondern das wahre (rechte) Sinnen. Im Zehn-Satz-Kwannon-Sutra zur Verlängerung des Lebens67 (Emmyō-jūku-kwannon-kyō) heißt es:

Kanseon Namu Buddha und andre Buddha's! En-verbunden andre Buddha! En- verbunden Buddha-Dharma! En- verbunden Ewige Freude (Jōraku)! morgens sinne (bete) ich mit reinem Herzen (zu) Kanseon, sinne abends Kanseon; Sinnen, Sinnen kommt aus dem Herzen; Sinnen, Sinnen läßt nicht vom Herzen“

„Sinnen, Sinnen lässet nicht vom Herzen“ das ist wie das Volkslied singt:


Omoi dasu yo de o horeyo ga asai
omoidasazu ni wasurezu ni
So lang ich an meine Geliebte noch denken könnt', war meine Lieb' nicht tief zu ihr;
Ohne an sie zu denken
(immer an sie denken) …
ohne sie zu vergessen (das ist die Lieb').
Ferner: Dies „dreißig“ (dreimal zehn) will sagen ein ganzes Leben; auf Tee-Schalen, Tee-Schöpfern, (Tee-) Blumenvasen und ähnlichem findet man oft die Aufschrift Drei-Tausend-Ruten; und diese Welt wird volkstümlich die Drei-Tausend-Welt(en) genannt; wenn man einmal dafür „Dreißig Prügel“68 schreibt, hat das alles den gleichen Sinn. Das wahre Sinnen muß man mit allen Kräften fördern und halten; wenn man einfach (achtlos) drauflos geht, fällt man wie von selber in gesteigerte Ichsucht und Selbst-Hoffart; auf dem Wege des Zen haben diese nichts zu suchen. Reist man durch die Wüste, so sieht man oft und wieder, erzählt man, eine Fata Morgana; läßt man sich durch sie verleiten, so gibt es nicht Weg noch Rückkehr mehr. Unverwandt den Stein(zeich)en oder Kamelspuren nachgehend oder nach den Sternen sich richtend, erreicht man das Ziel der Reise. Wenn man also den Weg einmal hat, dann nicht abweichen, sondern unablässig das Wahre Sinnen fortsetzen, oder anders: dem, ehe Vater und Mutter geboren, ursprünglichen Sein dreißig Prügel geben – dann erst geht es. Auch im Tee wird, wenn man erst das Wahre Sinnen, d.i. die Wahrheit (shinri) ergriffen hat und darnach Tee trinkt, der Tee wahrhaft lebendig: ohne äußerstes Lernen geht es aber nicht. Der Edle(Koji ► Kōan 1) Shukwō hat, wie bekannt, unter Zen-Meister Ikkyū, der Edle Rikyū unter Abt Kokei, der Edle Gempaku unter Abt Jōgen und ebenso haben die alten berühmten Teemeister alle, dies Wahre Sinnen fortzusetzen (und zu fördern), Zen geübt und eigens in Cha-dō (Tee-Weg) Unterweisung empfangen.

Kōan 51 bis 60
松樹千年翠
FÖHRE TAUSEND JAHRE GRÜN69

Dieses Leitwort (Kōan) gehört zusammen mit dem „Der Föhre Farbe hat nicht alt noch neu“ [► Kōan 13]. In jenem Lied des Zen-Meisters Taiko (大赪)
Arashiyama
hana no sakari ni
kite mireba
matsu o nokoshite
tsumoru shira yuki

Schaut man des Wildbergsa blütenvolle Pracht,
So ist's wie tiefverschneiter weißer Schnee,
Der nur das Grün der Föhren frei noch lasset.

und in dem Verse des Hai(ku)70
Heiligen Basho
Matsu de me o
yasumete yuke yo
Yoshino – yama
Auf (grünen) Föhren lass' die Augen ausruhn,
So du durch Yoshino's Berge71 gehst
[So überwältigend ist die weiße Pracht der Kirschbaumblüten]
wird die Pracht der Blüten hochgepriesen. Fallen aber die Blüten, so wird es gar einsam, und dann wendet sich das Herz (der Menschen) (von den Kirschblüten) den Glyzinienblüten oder den blühenden Schwertlilien zu, immer dem nachsetzend, was (gerade) in Mode (und in der Pracht) ist; kaum daß ein Augenblick vorüber ist, ist das Herz schon wieder zu einem ändern übergegangen und würdigt auch keines Blickes mehr, was eben noch ihm hoch und köstlich war.

Sieh des Edlen Rikyū Tee-Weise (茶法式, Cha-hō-shiki): Bis heutigen Tages in der Shōwa-Ära hat sie sich, nach wie vor, fort und fort erhalten. Das ist dies „Föhre tausend Jahre grün.“ Läßt sich freilich einer dabei von Geräten, Gefäßen und all den andern Sachen gefangen nehmen (und hinreißen), dann ist es, wie wenn er Modesachen nachjagt. Wie Rikyū in dem Liede der Hundert Gedichte sagt:
Zu wissen ist:
Cha no yu to wa
tada yu o wakashi
cha o tatete
nomu bakari naru
to shirubeshi
Cha-no-yu ist nur:

Wasser kochen,
Tee bereiten,
trinken.

Einzig, Tee zu trinken, muß das Ewig – Unveränderliche sein. Sagt das Zen-Wort: „Spielt man mit Sachen, so verliert man das Eigentliche“ac (本心, das innerste Herz, Hon-shin) wahrhaft im höchsten Maße bedauerlich ist, wenn man dies Eigentliche, das das Wichtigste ist, verliert.

Was das „grün“ betrifft, so ist es, wie der Leitspruch sagt:

„Kansui tannyo ran“ [潤水湛如濫] / „Schluchtwasser ist voll tiefem Blau“

Wasser ist zwar durchsichtig – farblos; strömt es aber in der Schlucht, zeigt es sich tiefblau. Auch die Luft ist durchsichtig; blickt man aber auf den Himmel, so ist da das Blau. Bei der Meditation (Zen-dō) ist es der Kern (道力, die innerste Kraft), beim Tee ist es die Person (jinkaku), und so spricht man [immer] von der naturgegebnen Farbe.





Kōan Nr. 52

一花開天下の春を知る
一葉落ちて天下の秋を知る
EINE BLUME ERBLÜHT, UND DU WEISST UM DEN FRÜHLING DER WELT;
EIN BLATT FÄLLT, UND DU WEISST UM DEN HERBST DER WELT

Dieses Leitspruches erster Teil wird im Frühling, der zweite Teil im Herbste als Schriftrolle aufgehängt: gehn die Blumen auf, so schmeckt man die Welt (Kibun, Atmosphäre) des Frühlings; fällt ein Blatt, so empfindet man den Herbst; so wird (hier) gesagt. Aber eigentlich ist man mit diesem „Blumen erblühn, und man weiß, daß es Frühling ist; Blätter fallen, und man weiß, daß es Herbst wird“ (jedesmal) weit hintennach. Singt der Edle Rikyū:
Hana o nomi
matsuran hito no
yama-zato ni
yuki na no kusa no
haru o shirabaya

Ihr, die ihr nur auf (Frühlings) – Blumen harret –
Am Bergdorf unterm Schnee der (frischen grünen) Gräser Frühling,
Schaut ihr ihn?

In diesem berühmten Liede des Edlen will gesagt sein: Indes niemand es noch sieht, unter Lasten von Schnee, bereitet sich die Welt des Frühlings vor, ja ist schon da.

Auch ist da das Zen-Wort: „Greift man ins siedende Wasser, ist da noch eine (eis)kühle Stelle …“ (Kakutō yū reisho) nach dem Vollmond nimmt der Mond ab, wie der Volksmund sagt: "Nach der Fülle kommt die Leere." Daher man denn bei der Teebereitung, wenn man mit dem Wasserschöpfer (mizusashi) Wasser herbeibringt, nur acht Teile oder neun Teile (von zehn) voll füllt – sehr eigentümlich (omoshiroi) ist dies und ist wert, daß man es durchschmecke (darüber gründlich nachsinne).

Bei allen Dingen ist gut, etwas zurückzuhalten (und nicht die ganze Kraft herauszulassen), wird gesagt.

„Fällt ein Blatt, so weißt du, daß es Herbst,“ – dies ist nichts Anderes als das Natur-Urprinzip (shizen no shinri), daß nach der Fülle die Leere kommt.
Und betrachtet man alle Dinge, bis dahin, wo sie zum Gelingen (zur Verwirklichung) gebracht sind – der Bitternis und Mühung, wo niemand es sah, Wirkung und Ergebnis ist die uns vor Augen erscheinende Blüte. Großmeister Bodhidharma sah unverwandt auf dem Shao-shih-Gipfel [Schau-shï] des Sung-shan neun Jahre gegen die Wand, das ist: neun Jahre übte er, der Wand gegenüber, in Stille,72 Meditation (zazen).73 Danach erfaßte dann der zweite Patriarch Großmeister Huiko74 das Eigentliche Wahre Wesen (Hontai) ganz und gar, wie es in den Worten ('Schriftzeichen') „Mit dem Herzen das Herz tradieren; keine besondere Lehre aufstellen (Kōan 27)“ dargelegt wird; und in sechster Generation erschien der große Meister(大篤, Dai-toku) Zen-Meister Hui-nung75 und von da an wurde Zen immer mächtiger und blühender –
Mempeki no ushiro sugata ya
hana no haru.
Zur Wand hinstarrend unverwandt (versunken) die Gestalt –
Dahinter (unbemerkt) der Lenz erblühet

Das ist: diese neun Jahre der Wandversunkenheit haben außerordentliche Tugend (篤, toku, Wesenskraft, Gutes) aufgehäuft, und dieses verborgene Gute (陰篤, in-toku) kam, als seine Zeit gekommen, zu vollem Vorsehein.

Allein, um von diesem verborgenen Guten zu sprechen, so hatte ja Kaiser Wu von Liang für den Großmeister Dharma einen herrlichen Tempel errichtet und fragte nun den Großmeister Dharma: „Wenn der Kaiser derart Gutes aufgehäuft hat, was für ein Verdienst kommt ihm dann zu?“ Großmeister Dharma erwiderte auf (kakutō yū reisho) der Stelle: „Kein Verdienst (無功篤 mu-kudoku, Nicht-Verdienst) [BYL I 37-]“ – Das ist: man mag noch so sehr gute Werke („gute Wurzel“ zen-kon) und verborgenes Gutes (in-tokii) aufhäufen – sowie man etwas für sich behalten will, ist es aus damit (dame). Das ist: indes man nichts davon weiß, erblüht des Natürlich-Guten Blume.

Um von dem Guten (toku) des Zazen (In-Meditation-Sitzen) zu sprechen, so trägt Zazen viel zu Geistesübung und – Stärkung bei und ist ein Weg (法, ho), in das Reich des Ichlosen (Selbstlosen) einzugehen, und wo Kōan (Leitworte, Aufgaben) gegeben werden, und man kommt zu unverwandter Versenkung in den Kōanae und geht in das Schauenad ein, so ist dies gut; aber in diesen Bereich einzugehen, ist reichlich schwer; die allerverschiedensten Wahnvorstellungen (忘色) und verkehrten Gedanken und Meinungen drängen sich heran, es kommt einem auf einmal in den Sinn, daß man vor drei Jahren dem Nachbar drei Maß76 Kleinbohnen geliehen hat und der sie noch nicht zurückgegeben hat. Mit solcherlei kann man natürlich nicht zur unverwandten Versenkung (Samadhi) kommen.

„Siehst du die Blumen, weißt du um den Frühling; fällt das Blatt, weißt du um den Herbst“ – das ist, wie ja auch das Lied Rikyū's es dartut – daß sicher nichts zufällig geschieht, sondern daß das auch noch so Verborgene wie von selber offenbar wird (und hervorkommt).

Kōan Nr. 53

山色清浄身
BERGES FARBE REINEN – LAUTEREN WESENS77
Dies Zen-Wort sagt: Wenn das Wesen (die Person, der „Leib“) gereinigt ist, erscheint die Farbe der Berge von selbst rein und klar. Unter den 48 Grundsätzen des Mumonkan [► Kōan 3] ist hier (hergehörig) das Leitwort (Kōan) Chao chou's: „Wasche die Schale! [浄鉢]“ Ein Mönch kam zu Abt Chao-chou, sein Schüler zu werden und sagte: „Ich bitte gebt mir etwas Unterweisung!“ Der Abt fragte: „Hast du (den Reis) schon gegessen?“ worauf der Mönch antwortete, er habe (den Reis) schon gegessen. Der Abt fragte, ob er denn auch die Eßschale schon gewaschen habe, worauf der Mönch sagte, das habe er noch nicht getan. „Dann wasche zuerst die Schale und dann komm!“78 Was will das sagen? Viele bitten den Zen – Meister um eine Aufgabe (Kōan) und vermögen schlagfertigwitzig und gescheit darauf zu antworten, und doch ist der Teemeister es nicht zufrieden (yurusanu, 'erlaubt nicht') – „gesteht nicht [wahre Meisterschaft, bzw. wahres Fortgeschritten – sein dem Betreffenden] zu“). Warum? Solange einer nicht seinen (ganzen) bisherigen Schmutz genugsam weggetan und den Bereich des Reinen Lauteren (清浄, seijo) erreicht hat, da (all das andre) weggeworfen ist, mag er noch so oft in das Gemach des Meisters zum Zen gehen – der Meister ist es doch nicht zufrieden (yurusanu).
Daß ich immer noch nicht dich (die Straße) passieren lasse,
Ist, dich passieren zu lassen,
Straßenreparatur (die ich für dich tue).
Tosanu wa
tosasu tarne no,
michibushin.

Das ist eben der Sinn (ritai) des „Wasche die Schale!“ Chao chou's; er will dich deinen Geist waschen und reinigen machen. Wenn bei der Teebereitung der Gast Yu (heißes Wasser, bzw. Tee) wünscht und man die Teeschale zuerst mit Yu (füllt und dann) ausschwenkt, mit dem Teetuch auswischt und, um den Geruch des Teetuchs (der vielleicht haften geblieben sein könnte) zu tilgen, nochmals Yu in die Teeschale gießt und ausschwenkt, und darnach aufs neue Yu eingießt und dann dem Gaste darreicht, so wird hier große Mühe darauf verwandt [die „Schale zu waschen“]: wahrhaft reiner Tee ist es (der damit angeboten wird).

Färbt man z. B. etwas, so muß zuerst der Untergrund völlig rein sein, dann erst läßt sich wirklich gut Farbe aufsetzen. Alles läßt sich dann trefflich färben. Oder, man will Wasser in eine Flasche tun: ist schmutziges Wasser in der Flasche, so mag man noch so sehr reines Wasser darauf gießen, das Wasser in der Flasche bleibt schmutzig. Wenn einer sich Magen und Darm verdorben hat, gibt der Arzt erst ein Abführmittel, welches Magen und Darm ausfegt; erst darauf läßt er dann heilende Arznei schlucken. Das bloße negative Gereinigtsein tut es also auch nicht (bzw. nicht immer). Es gibt Fälle, da ist es, wie das Sprichwort sagt: Im reinen Wasser wohnen keine Fische. –
Iro no sekai ni iro naki hito wa
kibutsu, kanabutsu, ishibotoke.
In einer Welt der Farbe Menschen ohne Farbe
(Das) sind Holz – Buddhas, Metall – Buddhas, Stein – Hotokeaf
Tote Buddha(figuren)-sind sie. Auf dem Gereinigten (清浄身, seijo-shin) (oben darauf und über es hinaus) bedarf es noch dringend der FARBE (色気): Shaka wollte diese Welt zu Buddha bringen; Kung wollte diese Welt zum Edlen, Berufenen bringen; Rikyū wollte diese Welt zum Tee bringen. In diesem Sinne ist hier von FARBE die Rede.

Gut, gut müssen wir dies (gerade dies) verschmecken und müssen üben und ringen.



Kōan Nr. 54

拂子
WEDEL
Dies sieht man oft auf einem Hängebild, und ein Gedicht ist oft dazu geschrieben. Wenn man in der sommerlichen Meditationshalle in Meditation sitzt und die schrecklich vielen Mücken und Insekten die Übung stören wollen, so wedelt man mit diesem Wedel79 und kann damit wundersam die störenden Insekten vertreiben, ohne welche zu töten. Dies „ohne zu töten, vertreiben“ – das ist dies Prinzip. Beispielsweise, es tritt ein Räuber ein und den Umständen zufolge kommt es dahin, daß er einen Menschen tötet, und dem Morde zufolge wird der Räuber des Todes schuldig; bin ich aber in Vorbereitschaft und lasse es gar nicht dahin kommen, daß der Räuber mich tötet, so wird er auch nicht des Todes schuldig. Mag ein Feuer ausbrechen, so braucht doch daraus kein großer Brand zu werden, wenn man nur im vornherein darauf genugsam vorbereitet ist. Sagt doch der Volksmund: "Wenn das Begräbnis vorüber ist, spricht man vom Arzt (den man hätte rufen sollen oder können)." In dieser Richtung liegt das Wundersame des Wedels. Wenn der berühmte Edle Okayama Tesshu, hoch ein Meister in der Schwertkunst, sagte: „Nichts geht über die Schwertkunst-ohne-Schwert,“ so weist dies auf dasselbe hin.

Da sind im Teegemache Blumen in die Vase gesteckt – nicht nur zum Ansehen sind sie da; da ist auch das Sinnen, das Innesein (nen) des Schönen.

Oder, um es nocheinmal anders zu sagen: Für morgen bin ich zum Tee geladen und ich werde gewiß zur Tee – Gesellschaft gehen; in Wirklichkeit bin ich noch nicht zur Tee-Gesellschaft gegangen; morgen werde ich gewiß gehen – dies eben ist das Innesein.

Gesetzt ein Räuber will einbrechen, so bricht er ja nicht auf der Stelle ein, sondern hat sich die Sache vorher genügend überlegt, und dann kommt er; bis er aber hereinkommt, sinnt er zwar das Böse, hat aber noch nicht absolut die böse Tat getan; wenn nun dies Herz mit seinem bösen Sinne immerfort nach der Seite des Guten hin gewendet wird, so kann von selbst das böse Sinnen nicht dagegen aufkommen: das ist die Wahrheit (das Gesetz, Prinzip; dōri), wovon hier die Rede ist; religiöses Lehren und Wollen (shūkyō, 'Religion') wird wichtig. Auch hat dieses Sinnen, das im Herzen ist, zwar nicht sichtbar äußere Form, ist aber von ungeheurer Kraft.

Wie der Wedel die Insekten vertreibt, so vertreibe alles nur immer aufkommende böse Sinnen, daß du auch nicht andere in Unannehmlichkeiten und Irrnis bringest: darauf sei allezeit aufmerksam dein Herz gerichtet! Das ist, was hier gesagt werden will.

Kōan Nr. 55

神
GOTT
Eine Schriftrolle mit dem Schriftzeichen „Gott“ (Gottheit, Götter80) wird bei Feiern mit Anbetung (sairai) und ähnlichen Anlässen aufgehängt.

Kami no to o hirakite mireba nusa bakari
mairu kokoro zo kamt zo mashimasu.
So du die Türen (des Schreins) des Gottes öffnest und siehest –
Heilige weiße Opferstreifen nur sind zu sehen –
In dem Herzen, das andächtig nahet, wohnt Gott.
Wer Gott gläubig sein Herz zuwendet, der empfängt gewiß.e Denn er reinigt und läutert den eignen Geist, und so tritt sein innerstes Wesen ('Herz') zutage und kommt in Einklang mit dem (Großen) Wesen (自然) und dem Gesetz des Himmels. (天理, tenri)

Auch heißt es:
„Willst du bittend (und betend) es erzwingen – Gott nimmt aufdringliche (hirei, unanständige) Bitten nicht an.“
Sie bleiben unerhört.

Du gehst zu dem Zen-Meister zur Meditationsstätte – auch da gilt Gleiches. Auch wenn er dir von seiner Erleuchtung nichts Besonderes gewährt, so hast du doch einen Schritt weiter voran getan, wie das Volkswort sagt: „Nicht getroffen, aber doch näher gekommen.“

Und wenn du beim Tee wahrhaft und wirklich Tee schmeckst, so hast du dementsprechend auch Wesenswirkung. Tee ist Freund langen glücklichen Lebens. Es mag dies Wirkung (toku) aus eigner Kraft genannt werden, aber doch ist es dies allein nicht. Denn beispielsweise, ehe wir geboren werden, haben wir schon von den Eltern empfangen, und wenn wir geboren sind und es wird uns nicht alsbald Sorge und Hilfe zuteil, so sterben wir; und auch späterhin, in Schule und Unterricht, entsprechend der Natur und dem Können eines jeden, oder in den Bemühungen, für den eigenen Beruf tüchtig zu werden, oder wenn wir den Spuren großer Meister folgen, müssen eigne Kraft und fremde Kraft miteinander wirken; wie das Wort sagt:
„Eigen und fremd gleichermaßen, In diesem Leib Buddha.“

Buddha ist es, Gott (Kami) ist es. Aber wie das Wort sagt: „Eine hundert Ellen Stange hinaufkletternd, geh an der Spitze noch einen Schritt weiter!“ – nenn es eigne Kraft, nenn es fremde Kraft! auch im Tee gibt es äußere Strömung und gibt innere Strömung und gibt allemöglichen Strömungen, Formen und Verhaltungsweisen; aber über dies alles hinaus noch eine Stufe höher, da thront Gott. Sagt das alte Lied:
Nanigami no owashimasu ka wa shiranedomo
tada arigatasa ni namida kobururu.
Welcher Gott hier weilet (und verehrt wird), weiß ich nicht
Nur: vor Dank und Ehrfurcht fließt die Träne.

Kōan Nr. 56

江月昭松風
FÖHREN RAUSCHEN AN DEN MOND-ERGLÄNZTEN WASSERNag
Auf den Wassern weithin hell strahlender Mondenschein trifft auf herrliche rauschende Föhren – (ein höchstes Schönes wird durch ein zweites höchstes Schönes erhöht) so entsteht ein unsagbar Schönes. Es ist die Welt des Rein-Echten Absoluten (無相, Mu-sō) Groß Vollkommen-Rund-Spiegel-Wissens; wie das Wort sagt: „Weißes Roß springt in die Blüten des Schilfes“ (Hakuba roka ni iru, 白馬入茵花), oder wie in noch anderem Worte gesagt wird: „Weißer Reiher auf dem Schnee.“81 Es ist jener allerhöchste Bereich, da Himmel und Erde lückenlos eins werden. Es ist das, wenn Kung (Konfuzius) sagt: „Mit siebzig Jahren konnte ich meines Herzens Wunsche folgen, ohne das Maß zu übertreten.“ah Nur durch unablässiges Bemühen ist die Meisterschaft erreichbar.



Kokoro naki mi ni mo aware wa shirarekeri
shigitatsu sawa no aki no yugure.
Im herbstlichen Abend
Am verlassenen Riede
Sah eine Schnepfe ich
Auffliehn aus den Wassern
Da kam über mein Herz,
Das fern sich wußte
Von allen menschlichen Leidenschaften,ai
Doch eine Rührung…
Auch Einen solchen Kandō-jin (der freien heiteren Muße Lebenden) also wie den Dharma – Meister Saigo, der auf höchster Stufe des Lernens und Wissens steht (setsugakumu-i), frei von eignen Wünschen und Begierden, überkommt ein Rühren.

Die Götterschildkröte82 (Rei-ki) schleppt den Schweif nach, sagt man. Wenn sie nämlich, Eier zu legen, auf das Land steigt, so verwischt sie mit dem Schweif die Spuren, wo sie gegangen ist. Allein die Spuren, wo sie mit dem Schweif verwischt, bleiben zurück.83 So auch wäscht man mit Seife alles aus der Wäsche heraus; allein der Geruch der Seife bleibt doch darin, und solange man nicht diesen auch herausgewaschen hat, kann man nicht sagen: die Wäsche sei ganz rein. Hier ist also die Rede von jenem schwer zugänglichen Bereiche, den nur der wirklich Erwachte sein nennt. Ein Teemeister, (Chajin, Mensch des Tee), der noch nach Teemeister riecht, dem man noch äußerlich anmerkt, daß er Teemeister ist, das ist noch nicht der wirkliche Teemeister. Hier sind große Schwierigkeiten. Da ist etwas wie in dem Gedicht mit Bild eines Paradezugs von Shoku-sanjin (蜀山人)
Konna mono kau de nai zo to hitobito ni
shimeshi – nagara mo wāre wa kaitashi.
Sage ich den Leuten: Kauft sie nicht!
Aber selbst im Herzen möchte ich sie kaufen.aj

Dieser Bereich des Rein-Echten Absoluten (無相, Mu-sō) ist eine Welt! [天地], von der die andern Menschen nicht wissen, und die nur der wirklich Erwachte hat.

Kōan Nr. 57

和気兆豊年
MILD WETTER WEIST AUF REICHES JAHR
Wenn das Wetter gleichmäßig mild (harmonisch, in Eintracht, WA 和) ist, und in guter Weise (entsprechend) fortgeht, gibt es, wird gesagt, ein reiches (fruchtbares) Jahr. Dieses „Mild“ (Eintracht WA) stellt der Edle Rikyū an den Anfang seines (berühmten Grund – Mottos aller Teekunst) „Eintracht, Ehre, Reinheit, einsame Stille:“84 wenn der Gast das Herz des Gastgebers weiß und spürt, und der Gastgeber das Herz des Gastes [► Kōan 06], dann ist dieses WA erfüllt.

Auf den Straßen der Stadt kommen und gehen an Einem Tage Zehntausende von Menschen und unzählige Wagen und Karren, ohne daß sie aneinander stoßen; sie geben sich gegenseitig Raum (sie gehen aufeinander ein, sie kennen das WA). Wo aber dies Einverstehen nicht ist, da erhebt sich alsbald Streit. Auch in Haus und Familie ist das nicht anders. Sieh den Tanz: Sänger, Lautenspieler, Großtrommelschläger und die mit der kleinen Trommel Tanzenden – alle sind aufeinander eingestimmt in edler Ordnung, und erst so gelingt das volle Spiel. Sieh das Heer: unter dem Einen Oberbefehle des Kommandierenden bewegt sich eine Heeresmacht von Vielzehntausenden frei und ungehindert (jiyü jizai). Das kommt daher: Der gemeine Soldat kennt das Herz des Kommandanten, und der Kommandant kennt das Herz des Soldaten. Die Frucht der Eintracht (des WA) zeigt sich. Das Wesentliche aber ist, daß jeder Einzelne unermüdlich bei seiner Sache ist und alle insgesamt die göttliche Bestimmung (den Himmelsberuf 天職, tenshoku) erfüllen, so wird, aus gleichen Gründen, die ganze Welt in Eintracht eines; „… weist auf reiches Jahr“ – das ist die Wirkung. Allein die Eintracht (WA) – wie das für alles Üben und Vorwärtsschreiten gültige Grundwort „Eintracht, Ehre, Reinheit, einsame Stille“ sagt – ist aus der einsamen Stille geboren. Auf sie vor allem gilt es zu achten.

Kōan Nr. 58

開門多洛葉
TOR AUF! VIEL FALLENDES LAUB
Wenn es Spätherbst wird, gibt es im Freien viel fallendes Laub, und so auch in dieser treibenden Welt gibt es lästigen Staub genug, man mag wischen und kehren und wieder wischen, man wischt schwer alles weg, zuletzt bleibt gar nichts andres übrig, als die Blätter wegzukehren, wie sie gerade fallen (den Staub wegzuwischen, wie er fällt). Blätter und Gras, sagt man ja, gibt es ohne Ende.

Singt der Landesmeister Großleuchte (Daitō Kokushi):

Satorinaba shijo gojō no hashi no ue
Yuki-ki no hito wo mi-yama-gi ni shite. –
Wer verstanden hat (Erwachen hat)
Mag auf Vier-Block- oder Fünf-Block-Brückeak
Gehende und Kommende wie Bäume
In den tiefen Bergen schauen.

Sieh den Spiegel! Alles spiegelt er wieder, und doch bleibt keine (trübe) Spur zurück. Trotz alles Wiederspiegelns (Erhellens) ist doch kein Haften (und Verhaftetsein).
Te ni toru na
yahari no ni oke
renge gusa.
Nimm sie doch nicht in die Hand!
Laß sie auf dem Felde, wie sie stehen,
Diese Herbstesgräser! –

Sagte einmal einer, der um Geld spielte, zu einem Zen-Meister: „Wenn ich gewinne, freu' ich mich gewaltig; wenn ich verliere, grämt es mich gewaltig; gibt es kein Mittel, daß dieser Gram und Kummer überhaupt nicht aufkommt? Wenn ja, so lehrt es mich bitte!“ – „Nichts leichter als das,“ sagte der Zen-Meister. – „Wie ist es damit?“ „Auf jeden Fall lehrt es mich doch!" bat der Spieler. Sagte der Zen-Meister: „Ob Ihr gewinnt, ob Ihr verliert – denkt immer, es gehöre Euch. Wenn Ihr verliert, denkt, Ihr habt es zum Aufheben gegeben. Wenn Ihr gewinnt, denkt, Ihr höbet es selber auf.“ – „Ja, das ist's,“ sagte der andere und begriff erstmals, wird erzählt. So also stehen die Dinge, und diese (treibende) Welt ist wie Ein- und Ausatmen, wie Tag und Nacht; sobald man an Einem davon haftet, entsteht Schmerz und Kummer. Auch läßt sich, solange wir leben, Schmerz und Kummer nicht völlig vertreiben. Man muß das alles unbekümmert zusammen nehmen ('schlucken'), wie es gerade ist; das ist das Beste.

Auch für den Menschen des Tee gilt Ähnliches: Neigt er allzusehr zu (Tee-)Formen und Gebräuchen, so wird er leicht steif und doktrinär und löst sich von der natürlichen (menschlichen) Gesellschaft.
Suteta ki de
suterarete iru
kusa no io.
Grashütten – Einsiedler, du denkst:
Die Welt hast du verlassen, und dabei
Hat dich die Welt verlassen! –85
Leicht kommt es dahin, wovon dieser Scherzspruch spricht. Wie Ein- und Ausatmen gilt es zu verstehen, daß, wie das Wort sagt, viele Gesetze oft heißt keine Gesetze.

Mit fallendem und abgefallenem Laube muß man gar wohl zu leben wissen.

Kōan Nr. 59

喝石巌
DEN FELSEN DURCH KA! RUF ÖFFNENal
Dieses Leitwort (Kōan) findet sich vielfach einem Bilde beigeschrieben, und auf dem Bilde ist dann (die bekannte Geschichte) gemalt: ein gewisser Meditationsmeister Tang's (Chinas) ruft gegen einen Stein (den Meditationserweckungsruf) Ka'!, und krach! spaltet sich der Stein.

Das sieht nun freilich einem Zaubermeisterstückchen nicht unähnlich, ist aber doch nicht so zu verstehen: Dieses Leitwort (Kōan) will sagen – um hier zunächst vom Tee zu reden: Übung und Vervollkommnung lehre und weise die Menschen so freundlich auf sie eingehend und so zuvorkommend, daß auch der Stumpfeste sich dem Verständnis zu öffnen vermag.

Auf dem Yodogawa fuhren einst, zwischen Ōsaka und Kyōtō verkehrend, die sog. Dreißig-Koku-Schiffe. Wenn sie bis Hirakata gelangt waren, kamen Schiffe von Händlern heran; wenn diese ihre Sachen an die Fahrgäste verkauften, schimpften und redeten sie derart gemein, daß jeder andre sich am liebsten die Ohren zugestopft hätte. Die Fahrgäste aber fanden die Sache geradezu belustigend, und, in Naniwa (Osaka) angekommen, bewirteten sie noch überdies diese Schiffsleute aufs beste und zuvorkommendste. Es dauerte nicht lange, da waren diese groben Leute wie angesteckt („gefärbt“) von feiner städtischer Sitte, sagten immerfort unter Verbeugungen und Verneigungen „Wie Sie wünschen!“ „Gewiß!“ „Gern!“ („Hai hai!“) und hatten das ihnen eigene Schimpfen und gemeine Reden vergessen. So wird erzählt. Wo auf solche Weise Lehre zu erteilen geachtet wird, da muß es selbst einen, der wie ein Stein ist, mittelst des ihm eignen Sehens und Wissens zum Leben erwecken und ihn bewegen. Das sagt dieses Leitwort (Kōan).

Naku koe no yoki mo ashiki mo oyadori no
oshie ni zo yoru yabu no uguisu.
Nachtigallen im Gebüsch, ob ihre Stimme
Herrlich klingt, ob häßlich, kommt nur
Von der Eltern Lehren.

Kōan Nr. 60

才月不待人
JAHR UND MONAT WARTEN AUF DEN MENSCHEN NICHT86

Dies Zen-Wort wird gern am Jahresende und bei ähnlichen Gelegenheiten gezeigt, als Schriftrolle (Kakemono) aufgehängt; auch in Rahmen gefaßt kann man es oft sehen.

Shiroku naru mono to wa miezu araigami.
Das frischgewaschne (jugendliche) Haar
Sieht gar nicht darnach aus, als würde je es weiß.

Neujahr – ein Meilenstein zur Schattenwelt,“ sagt Meditationsmeister Ikkyū:87 Kaum daß wir darum wissen, gehen Jahre und Monate dahin – "Achtloser, schon tönt die Abendglocke, und auch dieser Tag ist fruchtlos dahingegangen!" Meditationsmeister Hyakujō88 tat Landarbeit, wenn er Muße hatte; die Mönche, die seiner warteten, ließen durch Knechte die Geräte wie Pflug, Hacke usw. verstecken; der Meister, der die unerläßlichen Geräte nicht vorfand, ließ notgedrungen diesen Tag die Landarbeit ruhen; er aß aber auch diesen Tag nichts; die Mönche um ihn konnten daher auch nicht anders, als diesen Tag nicht essen und hatten nicht geringe Beschwer. Dies „einen Tag nicht arbeiten, einen Tag nicht essen“ ist in Zen ein gewaltiges Wort;89 es ist das Gleiche, wie wenn Abt Seigan den Koji Gempaku anweist: „Fauler Bhiku, warte nicht bis morgen!“ [Kōan 5]. Den Tag, den einen Tag nimm überaus wichtig! Das will hier gesagt sein.

Wenn der Mensch jedoch immerfort nur arbeitet und in Spannung ist, so ertragen das Körper und Seele nicht. Auch die Spannerraupe lockert ihre Spannung; indem sie sich gleichsam zusammenschrumpfen läßt und darnach streckt, spannt sie sich, und so kommt sie voran. Diese Lockerung, das ist im Menschlichen die schöne Entspannung (yoyu): in dem vom Himmel dir gegebenen Berufe (天職, tenshoku) strenge deine Kräfte aufs äußerste an; aber zu Zeiten auch den Geist zu erquicken (shuyo), schaffe dir Muße mitten im Drange der Arbeit! schlürfe den Tee! schlürfe! (genieße!)

Solch edle Entspannung ist von außerordentlicher Wichtigkeit.

Eine Waage, deren Gewichtsgrenze hundert Kwan ist, taugt nicht dazu, 150 Kwan zu wiegen; innerhalb hundert Kwan mag man frei und leicht (jiyū jizai) darauf wiegen. Die Entspannungsmöglichkeit (yoyu) reicht bis 100 Kwan; wenn mehr darauf gewogen werden soll, muß auch die Entspannungsmöglichkeit größer sein. Wenn also auch gesagt wird: „Jahr und Monat warten nicht auf den Menschen,“ so bedeutet das nicht „rücksichtslos drauflos zu arbeiten (und die Kräfte verbrauchen),“ man muß auch schlafen, aufstehen, essen und trinken und dann arbeiten – in der Tat inhaltstief ist dies Wort (Kōan).

Anhang 1
Ablauf der Teezeremonie
Um eine Idee vom Ablauf der Teezeremonie zu geben, wird nachfolgend Bechreibung aus dem Jahr 1936 – also z. Zt. von Bohners Übersetzung – wiedergegeben. Verfaßt wurde diese von Lilly Abegg, die insgesamt der japanischen „Kultur“ – nicht jedoch dem Nationalsozialismus – kritisch gegenüberstand. Das Werk findet sich trotzdem in der „Liste der Bücher die [1933-45] nicht angezeigt werden durften“ der deutschen Nationalbibliographie.
Die gekürzten Zitate stammtenaus Abegg, Lilly; Yamato – der Sendungsglaube des japanischen Volkes; Frankfurt/M. 1936 (Societäts-Verlag), S 170-83:

Will man über den Zen-Buddhismus etwas erfahren, der von jeher eine so große Rolle in Japan gepielt hat, so wird man am besten einen buddhistischen Tempel aufsuchen, um sich die berühmten Meditationen „anzusehen“. In einer großen dämmerigen Halle, die mit japanischen Strohmatten ausgelegt ist, sieht man überall am Boden kniende Gestalten, vornübergebeugt, wie im Gebet. Einige sind umgefallen und scheinen zu schlafen. Ein Tempeldiener geht durch den Saal und versetzt ihnen erfrischende Püffe. Nach einer Weile kommt er wieder, um die Neueingeschlafenen aufzuwecken. Für die meisten Anwesenden scheint der Schlaf ein dringenderes Bedürfnis zu sein als die tiefen Meditationen des wachen Geistes.

Bekanntlich ist der Schlaf von jeher der größte Feind der Meditationen gewesen – und vor vielen Jahrhunderten waren es buddhistische Mönche in China, die den Tee entdeckten und bei ihren nächtlichen Uebungen zu trinken pflegten, um nicht einzuschlafen. Die Mönche lehrten das Teetrinken alle Gläubigen, bis es schließlich bei allen Kulturvölkern der Erde eingeführt wurde. Die Mönche entdeckten auch sehr rasch die heilsame Wirkung des Tees. Spätere Forschungen haben ergeben, daß der Tee – jedenfalls der grüne Tee, der in China und Japan getrunken wird – viele für den Körper nützliche Stoffe enthält: Alkali, Eisen, Mangan und Vitamine. Die Mönche priesen das neue Getränk also mit gutem Grund als ein Geschenk der Natur.

Buddhistische Mönche waren von jeher besonders ästhetisch veranlagt und kunstliebend. Sie erhoben das Trinken des Tees, dieses Naturgeschenks, zu einem Kult, sie erfanden die Teezeremonie. In China selbst ist sie nicht über die Anfänge hinausgekommen, in diesem großen verwöhnten Reiche war sie eine Modesache wie so manches andere auch. Ein buddhistischer Mönch brachte den Kult des Teetrinkens aber nach Japan, wo er sich im Laufe von mehreren Jahrhunderten entwickelt und verfeinert hat, bis er schließlich der nationale Kult Japans geworden ist. Die japanische Bezeichnung „Cha-no-yu“ bedeutet wörtlich: „heißes Wasser des Tees“, wird jedoch immer mit Teezeremonie übersetzt.

Es ist nur eine Spielerei mit Worten, wenn man darüber streitet, ob die Teezeremonie ein künstlicher Kult oder eine kultische Kunst ist. Sie gehört zu den japanischen Künsten im weiteren Sinne, zu jenen Künsten, die es nur in Japan gibt, wie auch die Kunst des Blumeneinsteckens, die Kunst des Gartenbaues und einige andere Künste, die Japan mit China gemeinsam hat.

Die Schlüsselstellung, die das Handwerk in der japanischen Kunst einnimmt, erstreckt sich vornehmlich auf die praktische Seite, auf die Gebrauchskunst. Eine ähnliche Stellung nimmt im Geistigen die Teezeremonie ein. Jedenfalls ist auch sie ein Schlüssel zum Verständnis der japanischen Kunst, aber ein sehr schwieriger.

Die erste japanische Abhandlung über den Tee verdanken wir der Tatsache, daß ihr Verfasser, der buddhistische Abt Eisai, seinem Herrn, dem jugendlichen und anscheinend recht ausschweifenden Shogun von Japan, Minamoto-no-Sanetome (1203-1268), den reichlichen Weingenuß abgewöhnen wollte. Eisai beschreibt nicht nur die heilsamen Einflüsse des Tees auf die Gesundheit, sondern gibt zugleich genaue Vorschriften über die Zubereitung und die Art, wie man den Tee trinken müsse. Und zwar erhebt er das Teetrinken zu einer religiösen Handlung mit Gongschlagen und Weihrauchbrennen. Bis zum heutigen Tag hat die Teezeremonie etwas von diesem religiösen Ursprung bewahrt. Immer noch wird Weihrauch dabei verbrannt. Und es gilt als besonders angemessen, die Gäste durch die Schläge eines Gongs in das Teezimmer zu bitten.

Als Vater der Teezeremonie betrachten die Japaner den buddhistischen Abt Shogu, dessen Herr, der Shogun Yosimasa, alle seine Regierungsämter niederlegte, um sich ausschließlich einem künstlerischen Leben zu widmen; er baute den Silberpavillon in Kioto, wo er zusammen mit dem Abt das verfeinerte Rituell des Teetrinkens erfand. Damals schon wurde die Größe des Teezimmers genormt. Seit jener Zeit ist es immer vier und eine halbe Matte, ungefähr 3 mal 3 Meter, groß gewesen. Shogu und sein Herr waren auch die ersten, die auf Kunst und Stoffechtheit bei der Auswahl aller für den Teekult notwendigen Gegenstände Wert legten.

Oda Nobunaga90 und Hideyoshi, die größten Feldherren Japans, waren begeisterte Anhänger und Förderer des Teetrinkens und zwar in einem solchen Maße, daß man aus den Überlieferungen jener Zeit den Eindruck gewinnt, es handle sich um ästhetisierende Kunstgönner, nicht aber um die ruhmreichen Einiger Japans und schwertgewohnten Eroberer, die bereits vor der Armada die größte Flotte der Welt aufgestellt haben. Hideyoshi hat vermutlich die größte Teegesellschaft gegeben, die je auf Erden stattgefunden hat. Im Herbst 1587 lud er alle Teeliebhaber in Japan ohne Unterschied des Standes nach Kioto ein und forderte sie auf, ihre Teegeräte mitzubringen: Schalen, Feuerzangen, Weihrauchbehälter, Kessel und anderes mehr. Jeder der vielen Tausende von Geladenen schlug ein kleines Zeltchen auf, und Hideyoshi soll seinem Versprechen gemäß jedes Zelt aufgesucht, den Tee gekostet und die Gegenstände begutachtet haben. Die Teegesellschaft dauerte neun Tage.

Kriegsherren und Fürsten schenkten damals ihrem tapfersten und erfolgreichsten Vasallen als höchste Anerkennung Teetöpfe und -tassen. Manch einer soll sich über eine besonders kunstvolle Tasse mehr gefreut haben als über wirtschaftliche Vergünstigungen oder Standeserhöhungen. Samurais starben in den vom Feind angesteckten Schlössern mit dem Teetopf in der Hand; es wird sogar von einigen erzählt, daß sie ihr Schwert im Stiche ließen, um die Teeschalen zu retten. In vielen aristokratischen Familien werden bis auf den heutigen Tag Teeschalen verwendet, die von Nobunaga, Hideyoshi oder Iyeyasu einem Vorfahren der Familie geschenkt wurden, und von einigen ganz besonders geschätzten Tassen wird erzählt, daß sie bei der Flucht vor dem Feinde oder bei Unglücksfällen als einzige Gegenstände auf geheimnisvolle Weise gerettet worden seien. Man braucht an diesen Ueberlieferungen, die sich natürlich nicht nur auf Teegeräte, sondern auch auf andere Kunstgegenstände beziehen können, nicht zu zweifeln. Geschichtlich verbürgt ist zum Beispiel die Tatsache, daß sich ein Samurai den Bauch aufschlitzte, um ein kostbares Bild in seinen Eingeweiden vor der Verbrennung zu schützen. Er war in ein brennendes Gebäude gestürzt, um das Kunstwerk zu retten. Als er wieder hinaus wollte, fand er alle Ausgänge von den Flammen versperrt. Unter den rauchenden Trümmern fand man seinen verkohlten Leichnam und in dessen Innern das unversehrte Bild.

Hideyoshi war mit Rikyu, einem der größten japanischen Teemeister, eng befreundet. Der große Feldherr brachte dem Meister eine Achtung und Verehrung entgegen wie kaum einem anderen Menschen. Aber es war ein gefährliches Zeitalter, in dem man selbst seinen Verwandten und Freunden nicht zu trauen pflegte. Es gelang den Feinden des Teemeisters, Hideyoshi einzureden, daß sein Freund Rikyu an einer Verschwörung gegen ihn beteiligt sei und ihn vergiften wolle. Hideyoshi schöpfte Verdacht und verurteilte ihn zum Tode. Als einzige Gunst erwies er Rikyu die Ehre, durch eigene Hand sterben zu dürfen. An dem festgesetzten Tag lädt Rikyu seine besten Freunde zur Teezeremonie ein. Sie können sich nur schwer beherrschen, aber er bleibt vollkommen heiter und ruhig. Okakura Kakuzo schildert Rikyus Ende [siehe Anhang 2: Biographie].

Die Kunst des Teetrinkens wird wie vor Jahrhunderten von den sehr angesehenen, meist aristokratischen Teemeistern gelehrt. Viele japanische Frauen verbringen heute noch mehrere Stunden wöchentlich bei einem solchen Meister, ähnlich wie man bei uns zum Klavierunterricht oder zur Handarbeitsstunde geht. Nicht nur junge Mädchen, sondern auch viele verheiratete Frauen aus den oberen Gesellschaftsschichten suchen immer wieder den Meister auf, weil man der Meinung ist, daß die Dinge, die man bei der Teezeremonie lernt, eine nützliche Grundlage für Benehmen und Umgangsformen in jeder Lage bilden.
Der Kult des Tees ist in Japan immer eine Angelegenheit der Aristokratie und der wohlhabenden Schichten gewesen. Er war nie Sache des Volkes. Dennoch hat er eine tiefgehende Wirkung auf das ganze japanische Volk und auf die japanische Kultur ausgeübt, weil er immer ein Quell der Einfachheit gewesen ist. Die Teemeister waren es, die fortwährend über die Entwicklung der Kultur, des Stils wachten und immer wieder reinigend alle Auswüchse und Fehlgriffe beseitigten. Und die Nation besaß bei ihren obersten Führern, bei Fürsten und Teemeistern, eine wachsame Aufsichtsstelle. Niemals konnte die Kunstausübung der führenden Schicht Luxus und Verschwendung zur Folge haben, weil ihr Einfachheit und Reinheit zum Ziel gesetzt waren.

Neben den Shinto-Schreinen haben die Häuschen für die Teezeremonie durch die Jahrhunderte den japanischen Stil rein bewahrt. Das Teezimmer befindet sich, wenn der Besitzer es sich leisten kann, meistens in einem besonderen kleinen Häuschen, das wir seiner ganzen einfachen Art nach am ehesten ein Gartenhäuschen nennen würden. Selbstverständlich besteht es nur aus naturfarbenem, unbemaltem Holz, und die Hauptsache ist, daß es so aussieht, als ob es mitten in der Natur stände und mit dieser verwachsen sei. Alles muß einen zufälligen und unbeabsichtigten Eindruck machen: das Bäumchen am Eingang, die Bambushecke, die bunten Blätter, die im Herbst auf dem Pfade liegen. In Wirklichkeit ist alles genau ausgedacht und sorgsam aufgebaut worden. Selbst das Herbstlaub wurde im Walde gesammelt und in den Garten gestreut, um die Gäste in eine herbstliche Stimmung zu versetzen.

Es gibt zwei Arten von Teezeremonien: eine sogenannte informelle und eine formelle. Sie unterscheiden sich entsprechend ihren Bezeichnungen durch den Grad der Förmlichkeit voneinander. Ausländer haben leicht Gelegenheit zur Teilnahme an der zwanglosen Art, die durchaus schon einen tiefen Eindruck vermitteln kann, aber äußerst selten an der förmlichen. Die Höchstzahl der Gäste bei der zweiten sind fünf Personen. Wenn einer davon sich nicht formvollendet zu benehmen wüßte, so würde das außerordentlich unangenehm und störend auffallen. Für einen ausländischen Neuling ist es aber unmöglich, sich richtig zu benehmen, selbst wenn er vorher alle Regeln auswendig gelernt hat, die zu beachten sind.

Die Gäste einer förmlichen Teezeremonie betreten den Garten nicht durch den Haupteingang, sondern möglichst unauffällig durch eine Gartentür. Dann pflegen sie in einer einfachen und offenen Wartehütte im Garten zu verweilen. Niemand kommt, sie zu begrüßen. Bis der Hausherr erscheint und durch seine stumme Verbeugung andeutet, daß er die Gäste im Teezimmer erwartet.

Schweigend geht der am meisten geehrte Gast, als der Führer der kleinen Gruppe, über den schmalen, mit großen Steinen belegten Pfad auf das Teehäuschen zu. Einer hinter dem anderen folgen ihm die übrigen Gäste. Dieser Weg, der meistens nur fünf bis sechs Meter weit ist, je nach der Größe des Gartens, führt an einem kleinen Wasserbecken vorbei. Hier muß ein jeder mit einem hölzernen Schöpflöffel seine Hände und seinen Mund spülen, genau so, wie das bei den Shinto-Schreinen vorgeschrieben ist.

Das Teehäuschen besitzt keinen richtigen Eingang – nur durch eine niedere Öffnung kann man gebückt in den Raum gelangen: der Sinn ist der, eine demütige Haltung vorzubereiten. Dann knien die Gäste nacheinander voff dem Tokonoma, der kleinen Nische, die sich in jedem japanischen Zimmer befindet, um das dort aufgehängte Rollbild zu würdigen.

Sonst findet man in dieser Nische immer Rollbild und Blumenvase zusammen, aber bei der Teezeremonie darf nur eines von beiden Dingen vorhanden sein. Die Kunst des Gastgebers besteht darin, die Bildrolle oder die Sinnspruchrolle so zu wählen, daß sie die Aufmerksamkeit der Gäste zu erregen vermag. Natürlich ist die Wahl des Bildes bestimmten Regeln unterworfen, die von der Jahreszeit, dem besonderen Anlaß und anderem abhängen. Es ist meistens ein sehr wertvolles altes Familienstück, das nur bei feierlichen Anlässen hervorgeholt wird.

Als nächstes bewundern die Gäste das Weihrauchgefäß. Nachdem der Hausherr zu Ehren der Gäste den Weihrauch auf die glühenden Holzkohlen des Herdes geschüttet hat, pflegt der Führer der Gruppe den Hausherrn zu fragen, ob er das Gefäß betrachten dürfe. Vorsichtig nimmt er es mit beiden Händen auf und bewundert es – vielleicht ist es tausend Mark wert, vielleicht fünftausend oder noch mehr, wie das bei jedem Gegenstand in diesem Raum der Fall sein kann. Danach bewundern es auch die anderen Gäste.

Bis auf diese wenigen vorgeschriebenen Fragen wird während der Dauer der Kulthandlung überhaupt nicht geredet. Es ist eine Feier der Schweigsamkeit.

Ein kleines, auserlesenes, mit vollendeter Kunst zubereitetes Mahl wird zunächst verzehrt. Für jeden Gast holt der Hausherrr das Tablettchen mit dem Essen selbst herbei. Bediente zu beanspruchen, wäre ein Verstoß gegen den Sinn der Teezeremonie. Nach alter Sitte dürfen die Gäste bei diesem Mahl keine Speise übrig lassen. Der Gastgeber selbst ißt jedoch nicht mit. Nach dem Mahle verbeugt er sich tief, zum Zeichen, daß der einleitende Teil der Feier beendet ist. Die Gäste begeben sich wieder in die Wartehütte oder in einen anderen Teil des Gartens, wo man eine Bank für sie aufgestellt hat.

Hat der Hausherr seine weiteren Vorbereitungen beendet, so ertönt meistens ein leiser Gong. Bei seinem Klang versinken die Gäste, die sich unterhalten oder geraucht haben, in andachtsvolles Schweigen. Wieder setzt sich die kleine Prozession in Bewegung, und noch einmal findet die symbolische Reinigung statt.

In dem Teeraum ist die Bildrolle jetzt verschwunden, und eine Blumenvase ist an ihre Stelle getreten. An dem vorgeschriebenen Platz steht ein Gefäß mit kaltem Wasser und der Behälter mit dem Tee. Der Hausherr tritt herein, die Teeschale in den beiden Händen. Dann bringt er die anderen Geräte, die er noch braucht, und zwar in einer bestimmten Reihenfolge und mit feierlichen Bewegungen, bei denen jeder Handgriff genau festgelegt ist. Achtet man genau auf diese Bewegungen, so wird man finden, daß es die für diesen bestimmten Zweck einfachsten, praktischsten und zugleich anmutigsten sind. Es wäre nicht zweckentsprechend und jedenfalls überflüssig, andere Bewegungen auszuführen. Es würde zu weit führen, alle einzelnen Handlungen des Gastgebers zu beschreiben. Das Entscheidende ist, daß nicht gesprochen wird. Während das Teewasser siedet, sollen die Japaner die Empfindung haben, als ob das Meer rauscht oder der Wind durch die Kiefern streicht …

Der Tee, der nun getrunken wird, ist kein gewöhnlicher japanischer Tee, sondern eine besondere Sorte, die zu Pulver gemahlen wird. Der Hausherr schüttet das Pulver in die Teeschale, schöpft – natürlich in genau Vorgeschriebener Weise – mit dem Schöpflöffel das kochende Wasser und gießt ein Drittel des Inhalts – nicht mehr und nicht weniger – in die Teeschale. Den Rest schüttet er in den Teekessel zurück. Dann nimmt er ein kleines Bambusinstrument, das einem Rasierpinsel nicht unähnlich sieht und das der Abt Shogu erfunden haben soll, und schlägt damit den Tee in der gleichen Weise, wie wir Schlagsahne schlagen. Feierlich überreicht er die Teeschale dem am meisten geehrten Gast, der den Inhalt in den üblichen dreiundeinhalb Schlucken austrinkt. Er stellt die Teeschale vor sich hin und nimmt sie wieder auf, um sie zu bewundern – auch das gehört zum Ritus. Er darf sie dabei nach allen Seiten drehen. Das gleiche wiederholt sich bei den übrigen Gästen. Es ist nur eine Teeschale im Gebrauch, die jedesmal wieder ausgespült wird. Nach der eigentlichen Zeremonie haben die Gäste die Pflicht, alle gebrauchten Gegenstände vom Gastgeber zu erbitten und sie eingehend zu begutachten und zu bewundern.

Die vorstehende Schilderung ist nur eine kurze Skizzierung des formalen Hergangs einer Teezeremonie, die volle vier Stunden dauert. Wenn die Gäste fort sind, geht der Hausherr noch einmal allein in den Teeraum, um dort zu meditieren.

Wie das Summen des siedenden Wassers nach der Überlieferung an das Rauschen des Meeres erinnert, so rufen auch alle anderen Dinge, von den Holzbalken der Decke bis zu dem kunstvollen Blumenaufbau in der Nische, der manchmal nur aus einem einzigen Blumenzweig besteht, besondere Naturempfindungen wach. Der kundige Japaner wird sich auch daran erinnern, daß diese Art, den Pflaumenblütenzweig in eine Bronzevase zu stecken, von einem berühmten Blumenmeister aus dem 16. Jahrhundert stammt. [Vgl. Kōan 32]

Ausgeprägter Formenzwang in Verbindung mit feiner Naturempfindung, das sind die beiden Grundelemente der Teezeremonie. Der Westländer könnte sie bei der ersten Beurteilung für ein Erlebnis rein ästhetischer Art halten. Aber sie ist dem Japaner doch viel mehr, denn, wie Okakura Kakuzo sagt: „ ... in ihr prägt sich, verbunden mit Ethik und Religion, unsere ganze Haltung gegenüber dem Menschen und der Natur aus. Sie ist Hygiene, denn sie erzieht zur Reinlichkeit; sie ist Wirtschaftlichkeit, denn sie beweist, daß Behagen eher in dem Einfachen als in dem Vielfachen und Kostbaren wohnt; sie ist Geometrie der Moral, insofern sie das Verhältnis unseres Gefühls zum All bestimmt.“

Vor wenigen Jahren hat eine aristokratische Familie in Tokio eine Teeschale für 189 000 Yen [1933: 1 ¥ = 0,48 g Gold] verkauft. Das waren nach dem damaligen Kurs [ca 1935] ungefähr 375 00091 Reichsmark. Selbst das kleine Bambusinstrument zum Schlagen des Tees kann Preise von schwindelerregender Höhe erreichen. Daß solche Geldsummen für unscheinbare Gegenstände ausgegeben werden, ist ein Zeichen dafür, daß bei der Teezeremonie ein recht deutlicber Snobbismus herrscht. Man ist stolz auf eine alte Schale, die schon mehrmals zerbrach und zusammengekittet werden mußte, und man legt Wert darauf, ein Teehäuschen zu besitzen, das recht von Wind und Wetter mitgenommen aussieht.

Zur Keramik von Teeschalen, deren Herstellung: Iten, Charly; Der Teeweg und die Welt der japanischen Teeschalen; Unterägeri 2004 (Diss. Zürich), 456S [289 Abbildungen von genaustens vermessenen Teeschalen. Erkläng der Herstellungsverfahren usw.]


Anhang 2
Biographien
Im folgenden werden vom Webseitengestalter biographische Informationen zu einigen im Text erwähnten Personen gegeben. Weiterhin finden sich erläuternde Anmerkungen zum Zen und seinen Schriften, die den Rahmen der Anmerkungen bei den Kōan sprengen würden.

<皮肉>
Sämtliche in diesem Verzeichnis benannten Personen haben Bezug zu dem abgebildetem Kanji. Unbeantwortet bleibt die Frage der Drehrichtung

P.S.: An Günther Beckstein* und seine „Knechte in grün**“: 万歳! 万歳! 万々歳! (Banzai! Banzai! Ban-banzai!). Mit Soellnerschem Gruß …
</皮肉>

Hermann Bohner (1884-1963)
ヘルマン  ボーナー
Der Lebensweg des Übersetzers Hermann Bohner („ein kauziger, etwas verrückter Gelehrter“), und seine im Jahre 1955 in Ōsaka im Selbstverlag herausgegebene bibliographische Schrift unter dem Titel Arbeiten und Veröffentlichungen, Ostasien betreffend, werden detailliert hier behandelt:
Hermann Bohner: „Arbeiten und Veröffentlichungen Ostasien betreffend“ http://freenet-homepage.de/bohnerbibliographie/
Volltext seiner Übersetzung: Legenden aus der Frühzeit des japanischen Buddhismus“ http://freenet-homepage.de/ryoiki/

Bodhidharma
菩提達摩

Bodhidharma92 (* um 440 oder 470; † um 528/32 oder 543; jap.: [Bodai]-Daruma) gilt als indischer Mönch und der erste Patriarch des Ch'an (jap.: Zen). Seine Historizität gilt zwar als teilweise gesichert, jedoch liegen die historischen Einzelheiten seiner Legende im Dunklen, da einzelne Aspekte erst einige Jahrhunderte später entstanden.

Etwa 480 u.Z. verließ er sein Land und fuhr mit dem Schiff nach China (Kanton), er wanderte zuerst nach Norden, dann Südchina und an den Kaiserhof, wo es zu dem Treffen mit Wu-di (464-549) kam. Dies ist historisch betrachtet unmöglich, da einerseits die älteste Nachricht über den Meister ihn vor 479 hochbetagt in China landen ließ, als das Reich Liang (mit der Hauptstadt im heutigen Nangking gegr. 502) noch nicht bestand, andrerseits soll er sich jahrelang im Nordreich We aufgehalten haben. 516-18 ist sein Aufenthalt in Luoyang möglich. Falls die Begegnung, wie in anderen Quellen berichtet, erst um 520 stattgefunden hätte, wäre Bodhidharma nach diesen etwa 120 Jahre alt gewesen – zu diesem Zeitpunkt war aber der ebenfalls erwähnte Kanzler Bau-dji jahrelang tot.

Anschließend ließ er sich 523 u.Z. wieder im Norden in der Provinz Henan nieder. Hier befand sich auch das heute sagenumwobene Shaolin-Kloster, in dem er der Legende nach eine vom Yogacara abgeleitete Philosophie der Selbstbetrachtung lehrte, den Ch'an-Buddhismus.
Über Bodhidharma gibt es weiterhin Sage, daß er die Teepflanze erschaffen habe. Während er in einer Höhle meditierte, seien ihm die Augen schwer geworden. Um nicht einzuschlafen, habe er sich die Augenlider abgerissen und weggeworfen. An der Stelle, wo diese landeten, sei nun der erste Teestrauch gewachsen, was auch die Form der Blätter erklären würde.

Nach anderer Legende saß er neun Jahre unbewegt meditierend vor einer Felswand. Hui-ko, der spätere 2. Patriarch, kam mit der Bitte um Unterweisung. Erst nachdem dieser sich seinen Arm abgeschnitten hätte sei Bodhidharma von seiner Ernsthaftigkeit überzeugt gewesen.
Nach seinem Tode soll er, in den Schriften auch als „der Perser“ bezeichnet, mit nur einer Sandale an den Füssen auf dem Weg in seine Heimat gesehen worden. Sein Grab war bis auf eine Sandale leer.

Historizität
Die obige hagiographische Darstellung der „Biographie,“ hält einer wissenschaftlichen historischen Prüfung nicht stand. So wie sie innerhalb des Zen heute gegeben wird, hat sich über mehrere Jahrhunderte, wie folgend dargestellt, entwickelt.

Die behaupteten „Fakten“ sind in Literatur erstmals auffindbar in den Jahren:

    547 Sagenhafte Ankunft in Luoyang (W-G.: Lo-yang) in der Zeit zwischen 516-26; aus „Persien“ im Alter von 150 Jahren.

    645 Beschreibung als buddhistischer südindischer Mönch brahmanischer Herkunft. Der Arm des zweiten Patriarchen Huike (W.-G.: Hui-ko) sei von Banditen abgeschlagen werden.

    667 Soll das Lankavatara93-Sutra an Hui-ko weitergegeben haben.

    689 Patriarchenreihe: 2. Huiko (487-593), 3. Sëng-tsan († 606, jp.: Sōsan), 4. Dau-hsin (580-651, jp. Dō-shin) und 5. Hung-jën (602-75)

    ca. 710 Assoziiert mit dem Shaolin-Tempel und der Kampfkunst. Huiko schnitt seinen Arm selbst ab.

    ca. 715 Beschrieben als dritter Sohn eines südindischen Brahmanenkönigs. Identifiziert als zweiter Patriarch nach Guṇabhadra.

    730 Geschichte des Treffens mit Kaiser Wu von Liang. Soll die Lehre an Huiko übertragen haben, nachdem dieser seinen Arm abschnitt.

    758 oder kurz danach: Erstmals als „erster Patriarch“ bezeichnet. Weitergabe des Diamant-Sutras94 an Huiko.

    801 Rezitation des Weitergabe-Verses am Sterbelager.

    952 Dialog mit Huiko über die „Beruhigung des Geistes.“

    988 Soll mit Blick auf die Wand meditiernd gesessen sein.

    ca. 1200 Reliquen aus dem verbrannten Körper werden von der Daruma-shū in Japan verehrt.

    1224 Neun Jahre mit Blick auf die Wand meditiernd.

Chü-ti
倶底; jp.: Gu-tei Chi-kan
Der Meister im ► Kōan 22.

Der Kōan:

    Es steigt ein Stäubchen in die Höhe: die ganze Erde ist darin befaßt. Es geht ein Blümchen auf, und eine Welt entsteht.
    Die Frage ist nur nach so etwas wie dem Zeitpunkt, an dem das Blümchen noch nicht aufgestiegen, das Blümchen noch nicht aufgegangen ist: wie bekommt man diesen in den Blick?
    Darum heißt es: Wie man einen Strang mattdunkelgrüner Seide zerschneidet: ein Schnitt, der ganze Strang ist ab. Wie man einen Strang von Seidenfäden in das Färbebad mattdunkelgrüner Miscanthushusgräser taucht: einmal eingetaucht, ist schon der ganze Strang gefärbt.
    Nur daß es jetzt gilt, das Gewirr von Schlingranken zu durchhauen, den im eigenen Haus verborgenen Schatz herauszuholen, damit er allerorts dem Hohen wie dem Niedrigen entspreche, nach vorne wie nach hinten nichts verfehle, und so in jedem Fall an jedem Menschen sich offenbar bekunde.
    Falls es bei dir etwa noch nicht soweit gekommen ist, so sieh dir, was nun folgt, so an, daß du es fassen kannst!
    Das Beispiel

    Wir legen vor:
    Der Ehrwürdige Djü-dschi95hatte die Gewohnheit, auf jede Frage, die ihm jemand stellte, nur den Finger aufzuheben.

    Zwischenbemerkungen zum Beispiel
    'Der ehrwürdige Djü-dschi, so oft ihn jemand etwas fragte' – Was wird, der [auf eine Frage] zu erzählen haben! – Solch schwachsinniger Stümper!
    ' … hob nur den Finger auf.' – Dieser alte Chinese! Tut gerade so, als wolle auch er den Menschen in der weiten Welt die Zunge abschneiden. – reißt sie ihnen wahrhaftig aus!

    Djü-dschi hatte in seiner Klause einen Knaben, der ihm diente. Diesen fragte draußen einer aus, wie denn sein Meister andere zu unterweisen pflege. Zur Antwort hob der Knabe seinen Finger aufrecht in die Höhe. Beim Meister zurück, erzählte und beschrieb er ihm die Szene. Da nahm Djü-dsch'i sein Messer und schnitt ihm diesen Finger ab. Der Knabe schrie laut auf und lief hinaus. Djü-dschi rief ihm einen Ruf nach, und der Knabe drehte den Kopf nach ihm um. Djü-dschi aber hielt den Finger aufrecht in die Höhe. Da wurde es in dem Knaben weit und offen und er sah alles ein. – Sagt mir einmal: Was für vernünftige Zusammenhänge hat er denn gesehen?
    Als Djü-dschi im Begriff stand, in die Verwandlung einzugehen, sagte er zu seiner Bruderschaft: Ich habe von Tiän-lung das Zen des einen Fingers überkommen, habe es tagtäglich ausgeübt und nicht erschöpft. Möchtet ihr es gern verstehen? Damit hob er den Finger aufrecht in die Höhe und verschied. 96

Dazu Mumon's Kommentar (aus: Reps; Zen Flesh …, S93):
Enlightenment, which Gutei and the boy attained, has nothing to do with a finger, Tenryu will be so disappointed that he will annihilate Gutei, the boy and the clinger all together.
Gutei cheapens the teachings of Tenryū [Tiän-lung]
Emancipating the boy with a knife.
Compared to the Chinese god who pushed aside a mountain with one hand
Old Gutei is a poor imitator.

Dazu das Gedicht von Dan-Hsja Tjän-ran (739-824; jp.: Tanka Tennen):97
Lehre, die keine Lehre
Wort, ungehört als Wort
Hast du den Mond gefunden
dann tu den Finger fort,
Der Heimgekehrte fragt nicht nach seinen Heimatort.

Zur Person des Chü-chih:
Die Geschichte des 'Dieners/Knaben' und des Verlöschens des Meisters .

Chü-chih, ausgezeichnet durch seinen Eifer in der Rezitation des Saptakoti-buddha-mātr-dhārani und nach dem Titel dieser sakralen Formel (die chinesischen Schriftzeichen für koti werden chü-chih gelesen) benannt, ist einer jener einfachen Zen-Meister, die frei von aller intellektuellen Ambition ihr ganzes Leben lang das am eigenen Leib erprobte Erleuchtungsmittel bei der Führung ihrer Jünger gebrauchten. Chü-chih übernahm die Methode von seinem Meister T'ien-lung98 der auf die Frage nach dem Wesen der Wirklichkeit immer nur den Finger hob. Diese Zen-Schule wurde als Ein-Finger-Zen bekannt. Das Beispiel bringt anschaulich zum Verständnis, daß keine bloß mechanisch angewandte äußere Methode mit Sicherheit die Erleuchtungserfahrung hervorbringen kann. Bloßes Nachmachen, ohne innere Wirklichkeit, ist nutzlos. Dem Knaben, der voller Verehrung für den Meister diesen nachahmt, wird dies zum greifbar schmerzlichen Erlebnis, als Chü-chih ihm kurzerhand den Finger, den er wie sein Meister aufhob, abschneidet. Als er sich anschickt, wieder wie der Meister den Finger aufzuheben, wird ihm das Nichtdasein des Fingers zum Anstoß für die nicht zu teuer erkaufte Erleuchtung.
Aus der strengen Schule des Chü-chih sind wenige, aber ausgezeichnete Zen-Meister hervorgegangen.99

Dōgen Kigen
道元希玄 Dōgen Zenji

„Den Buddha-Weg studieren heißt sich selbst studieren, sich selbst studieren heißt sich selbst vergessen, sich selbst vergessen heißt von allen Dharmas erleuchtet werden.“

Begründer des Sōtō-Zen: Dogen, begann seine Laufbahn als Schüler von Eisai, dem Rinzai-Meister des späten 12. Jahrhunderts. Wie viele andere mittelalterliche Denker begann Dogen (1200-28.8.1253) seine Laufbahn im Tendai-Kloster in der Nähe von Kioto, wechselte aber im Alter von 14 Jahren in den Zen-Tempel von Eisai. Bald danach starb Eisai,100 und der junge Mönch reiste 1223 nach China, um seine Zen-Studien dort bis 1227 fortzusetzen.
Gegen Ende seines Aufenthaltes in China trat Dōgen in das Zen-Kloster des Meisters Ju-ching (天童如浄) ein, unter dessen Aufsicht er sich in die meditative Übung des Shikan-taza (bloßes Sitzen; 柧管打坐) vertiefte. Eines Morgens hörte er, wie der Abt einen Mönch schalt, der während seiner Meditation eingedöst war. „Zazen (Meditation) ist das Wegfallen von Körper und Geist! Was erreichst du, wenn du einfach vor dich hindöst?“ In diesem Augenblick erwachte Dogen selbst.
„Ich habe das Wegfallen von Körper und Geist erfahren,“ berichtete er. Ju-ching bestätigte Dōgens Erleuchtung, erlaubte ihm, nach Japan zurückzukehren, wobei er ihm folgenden Rat mit auf den Weg gab: „Meide die Städte, die Könige und Minister. Laß dich auf hohen Bergen und in fernen Tälern nieder.“ Wieder zurück in Japan, beobachtete Dōgen mit Enttäuschung, daß die Mönche des Rinzai-Zen von „eigenem Mobiliar, feinen Kleidern und gehorteten Schätzen umgeben“ lebten. Er kehrte dem etablierten Zen den Rücken und erbaute eine Meditationshalle im Koshoji-Tempel, wo er Mönche ausbildete und seine Regeln der neuen Meditationshalle schrieb. Er formulierte das Dharma neu. Getreu den Traditionen des Mahajana und des Hinajana, die in l500 Jahren angehäuften buddhistischen Theorien hingegen ignorierend. Sein Stil ist human, streng und aus heutiger Sicht erstaunlich zeitgemäß. Dogens Schriften schweifen nie vom Orthodoxen ab. Als ihm der Kaiser die Robe des Patriarchen anbot, schrieb er: „Ein alter Mönch, der das Purpur des Kashaja anlegt, würde von Affen und Kranichen ausgelacht werden.“101

Geschichte des Sōtō-Zen: Bereits am 14.7.1253 hatte der kranke Dōgen als seinen ersten Nachfolgers Ejo eingesetzt, der Tettsu Gikai als Klosterverwalter des Eiheiji (gegr. 1243) an seine Seite berief. Zwischen beiden brach ein Dogmenstreit aus, der die Linie fast zum Aussterben brachte. Es ist ungeklärt, ob Gikai oder Gi'en – der auch esoterischen Praktiken nicht abgeneigt war – als 3. Abt nach Dōgen anzusehen ist. Die Sōtō-Schule spaltete sich weiter in 5 Einzellinien. Die bedeutendste Organisation ist die von Keizan Jokin (1268-1325) geprägte Linie. Der zweite Haupttempel Soji-ji wurde 1321 von ihm gegründet. In dieser Tradition steht im 14. Jahrhundert Gasan, der die „Formel von den Fünf Stufen“ wieder einführt. Der bereits im 13. Jahrhundert abgebrannte und nur teilweise wieder aufgebaute Eihiji wurde im Krieg 1473 vollkommen zerstört. Um 1500 begann die Rekonstruktion, seit 1507 fungiert er als oberster Sōtō-Tempel. Sōtō-Zen verbreitete sich hauptsächlich im einfachen Volke. In der Folgezeit (17. und 18. Jahrhundert) wurde großer Wert auf die Bildung der Mönche gelegt, die in den Landtempeln ihren Dienst tun sollten. Der Sojiji-Tempel, also Gasan's Traditionslinie, 16179 Untertempel, der Eihei-ji brachte es auf 1370 Tempelanwesen. (Bis zur Buddhistenverfolgung zu Beginn der Meiji-Ära.) Heute sind es etwa 14700 Tempel und 8 Millionen Anhänger.
Im Westen fand die Sōtō-Schule vor allem Verbreitung durch die Werke 1) Suzuki Shunryu's (1905-71), der 1959 nach San Francisco ging; 2) Deshimaru Taisen's (1914-82), der ab 1967 zunächst in Paris wirkte; 3) Nakagawa Fūmon S. Er ist ein japanischer Meister, der seit über 20 Jahren in Deutschland arbeitet, in einem Tempel in der Nähe von München. Er gilt als Vertreter der offiziellen Sōtō-Tradition, also der japanischen Institution.

Sōtō-Zen-Praxis: Die von Dōgen niedergeschriebene Sōtō-Praxis (曹洞) ist faktisch mit jener des historischen Buddha identisch. In der Schrift Allgemeine Darstellung der Prinzipien des Zazen weist er darauf hin, daß selbst Buddha Schakjamuni sechs Jahre Zazen-Übungen (sitzende Meditation) praktizierte. Bodhidharma (der erste Ch'an-Patriarch) betrieb neun Jahre lang Zazen, um den Buddhageist zu übertragen … "Will man Buddhas Weisheit realisieren, sollte man unverzüglich mit den Übungen beginnen." [Vgl. ► Kōan 5]
Einfache, nicht ritualisierte Meditation ist die Essenz des Zen. So wie sich Buddha vor seiner Erleuchtung im Wald ohne vorherige Meditation niedergesetzt und einen Vorgeschmack des Nirwana erhalten hatte102 beschreibt Dōgen die Sōtō-Meditation als eine völlig natürliche Erfahrung. Doch obwohl die Weisheit sich "spontan und nicht von außen" einstellt, erfährt sie nur der Übende, der bei einem qualifizierten Meister gelernt hat. Insofern in der Sōtō-Schule Kōans eingesetzt werden, handelt es sich fast immer um 'dialektische' [goi-Kōans]
Dogen brachte aus China eine Version des Bi-Yän-Lu mit sich, die als ichi-ya-hon („Buch der einen Nacht“ er soll es in einer Nacht ageschrieben haben. Zur Enstehungsgeschichte siehe BYL II, 15) bekannt ist, jedoch erst seit ca. 1950 zur Verfügung steht.
Zwei weitere Kōan-Sammlungen aus der Sōtō-Schule sind: Ts'ung iung lu (從容録; jp.:Shōyōriku; Erstdruck 1224) und Wanshi-[zenji]kōroku, (erster Druck 1166) beide von Hung-chih Cheng-Hüeh (1091-1157; 宏智正覺; jp.: Wanshi Shōgaku). Dōgens Schriften fanden bis ca. 1930 in Japan nur innerhalb seiner Schule Verwendung. Erst der Essay Shamon Dōgen (ca 1922) und die Studie von Akijama Hanji Dōgen no Kenkyū (1935), gefolgt von Tanabe Hajimes Sōgōbenzo no Tesatsukan-Shikan, sowie (das als Antwort an Akajima gedachte) Shūso toshite no Dōgen Zenji von Etō Sokuo 1944, machten ihn einem weiteren Publikum zugänglich.
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Mumon Ekai
無門慧開

Mumon Ekai ch.: Wu-mên Hui-k'ai; 1184-1260: Soll aus Liang-chu (Bezirk: Hang-chou, bereits zur Tang-Zeit ein Zen-Zentrum; heute Provinz Chekiang) stammen. Zuerst Schüler von Kung Ho-shang [jp.: Kō Oshō], später, beim für seine Strenge bekannten Rinzai-Meister Yüeh-li (月林師観 1143-1217; jp.: Gatsurin Shikan). Seine Erleuchtung bestätigte sein Meister nachdem er ihn mit Ho! (jp.: Ka(tsu); ► Kōan 41) angebrüllt hatte. (Als „Lösung“ des Kōan „Mu“104).

Er ist ein Vertreter des Rinzai-Zen in der 8. Generation der Yang-ch'i-Tradition. Deren heutige Ausformung erfolgte durch Hakuin (1685-1768). Yüeh-li setzte Wu-men als seinen Dharma-Erben ein. Es folgte eine etwa 20jährige Wander- und Lehrtätigkeit in mehreren Klöstern. Während dieser Zeit wurden die Aussprüche des Mu-mon-kan gesammelt. Zweifellos ist dies die beliebteste Kōansammlung.

Ekai gilt als ein Mönch, der zeitlebends bescheiden war und gerne handwerklichen Tätigkeiten nachging. 1246 erbaute er auf Wunsch des Kaisers Li-tsung (reg. 1224-64) das Zen-Kloster Jên-wang-ssu (jp.: Gokoku Ninnō-ji). Später wurde er vom Kaiser noch zum (erfolgreichen) Regenmachen während einer Dürre gerufen. Im Alter zog er sich in ein kleines Bergkloster beim Hsi-hu („westlicher See“) nahe Hangchow zurück. Weiterhin existiert von Ekai noch Wu-mên ho-shang yü-lu, eine Sammlung von Predigten, Lehrreden usw. zusammengestellt von P'u-ching (jp.: Fukei).

Gestehung des Mu-mon-kan und Rinzai-Zen
Vollendet wurde das Mu-mon-kan (禅宗無門關) 1228 und erstmals 1229 gedruckt. In der zweiten Auflage, herausgegeben von Mêng Kung [jp.: Mū Kō] findet sich ein 49. Kōan, der allgemein als Teil der Sammlung gilt. Er soll auf Chêng Ch'ing [jp.: Tei Seishi; buddh: An-wan] zurückgehen, einem Laienanhänger Ekais. Wie auch im Bi-Yän-Lu handeln die meisten Kōans von Meistern der T'ang-Zeit. Die ursprüngliche Ausgabe ist – ebensowenig wie ihr Titel – überkommen. Jedoch dürfte auch Mu-mon-kan auf den Verfasser zurückgehen. Laut Vorwort ist die Sammlung auf Wunsch seiner Schüler im Kloster Lung-hsiang entstanden.
Nach Japan wurde das Werk von Kakushin Shinichi (1207-98) gebracht, der sich während seines Chinaaufenthalts (1249-54) auch im Kloster Ekais (Gokoku Ninnōji) aufhielt. Ein erster japanischer Druck im Kōkoku-ji (heute: Wakayama-ken) soll viele Fehler enthalten haben. Als autorativer japanischer Text gilt die Ausgabe Reizans aus dem Jahre 1405 (gedruckt im Tosotsuzan Kōon-ji).

Das Studium der Kōans wird vor allem in der Rinzai-Schule betrieben. Aus der Frühzeit der Rinzai-Schule, noch vor ihrer Aufspaltung in zwei Linien, sind im Mumonkan drei Meister genannt, von denen die beiden ersten, Feng-hsüeh Yen-chao (896-973105) [Fëng-hsüä Yän-dschau, jp.: Fu-ketsu En-shō; BYL Gesang des 38. Beispiel; seine Kōans: Zen-Dust S54-f, 272] und Shou-shan Hsing-nien (926-992), unmittelbar aufeinander folgen. Eine Generation später wirkte Shih-shuang Ch'u-yüan (986-1040106). Die Kōan dieser drei Meister (Mumonkan Nr. 24, 43, 46) betonen die Unaussprechlichkeit und radikale Transzendenz der Erfahrung, sie werden von Meister Wu-men in seinem erklärenden Wort und Gesangvers gelobt und vertieft.

Die Rinzai-Schule teilte sich in der ersten Hälfte des 11. Jahrhunderts in die zwei Linien des Yang-ch'i Fang-hui (992-1049107) und Huang-lung Hui-nan (1002-1069) mit seiner „Schule des gelben Drachen,“ ohne daß sich aus der Teilung der Traditionslinien Lehrgegensätze oder auch nur grundsätzliche methodische Verschiedenheiten in der Übung ergeben hätten. Wie bei der Trennung der Häuser kann höchstens von einer Verschiedenheit der Stilarten einzelner Meister die Rede sein. Die Begründer der Traditionslinien spielen im Mumonkan keine besondere Rolle. Nur zwei Vertreter aus der Linie des Huang-lung kommen in der Sammlung vor. Wu-men, stammt selbst aus der Traditionslinie des Yang-ch'i, in der in der dritten Generation Wu-tsu Fa-yen (1024?-1104108) hervorragt. Wenn man Sōtō- und Rinzai-Zen vergleicht, so erscheint die erstere Schule als die friedfertigere, die zweite als die dynamischere.
Das eigentliche Studium der Kōan macht in der Rinzai-Schule den Kern des geistlichen Weges aus, die besonders innerhalb der Samurai-Klasse Verbreitung fand.

Hakuin Ekaku (1686-1768) ist hier der große Meister. Mit seinem Namen ist die Systematisierung des Kōan-Studiums verknüpft. Hakuin erfand selbst eine beträchtliche Anzahl von Kōan, darunter das Kōan vom Ton der einen Hand. Er legte größten Wert auf die Vertiefung des Erleuchtungswissens nach der ersten Erfahrung und gab ausführliche Anweisungen für das fortgesetzte Kōan-Studium. Seine beiden Jünger in der dritten Generation, Inzan Ien (1751-1814; 隠山109) und Takujū Kosen (1760-1833), brachten das Kōan-System zum Abschluß. In den Linien dieser zwei Jünger kam es zu einer gewissen Standardisierung der Kōan-Antworten, die in ein Kennwort (jakugo) gefaßt wurden. Diese Kennworte entwickelten sich wahrscheinlich aus den Erleuchtungsversen der Altmeister. In den beiden auf Hakuin zurückgehenden Zweiglinien des japanischen Rinzai-Zen wurde die bis heute übliche Etikette beim Kōan-Studium fixiert, die vielleicht zu den feudalistischen Elementen in der Rinzai-Schule gerechnet werden kann. Daraus ist ein ziemlich „versteinerter“ Lehrplan entstanden, der jedoch für jede Tempeltradition variiert. Bei der Systematisierung des Kōan-Studiums spielt die Anordnung der für die Übung ausgewählten Kōan eine wichtige Rolle. Die Anordnung ist zwar nicht unbedingt festgelegt – jedes Rinzai-Kloster pflegt bei der Auswahl der Kōan seine traditionellen Besonderheiten – aber die Kōan werden doch in einer bestimmten, keineswegs beliebigen Reihenfolge vorgelegt.
Die Dauer der Übung bis zur Erlangung einer ersten Erfahrung wird im Rinzai-Zen für gewöhnlich auf 2-3 Jahre veranschlagt, es bedarf dann noch weiterer 10-15 Jahre intensiven Kōan-Studiums bis zur völligen Meisterung des Zen-Weges. Der Schüler soll dann sein Kloster verlassen, und den so angelegten „heiligen Fötus“ reifen lassen (seitai chōyō), bevor er selbst lehrt.110

Insofern im Westen von „Zen“ die Rede ist wird fast immer die Ausprägung des Rinzai-Zen darunter verstanden, da dies die Schule ist, die durch die Werke Suzuki Daisetz' bekannt gemacht wurde. (Auch sämtliche koreanische Zen-Schulen gehören zum Rinzai.)
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Mumonkan
Die Sammlung von 48 [49] Kōans in: Taishō No. 2005 (Vol. XLVIII, S 292a-299c)

* Wo im Text erläuternde Hinweise gegeben wurden, folgte der Webseitengestalter der dt. Ausgabe von: Dumoulin, Heinrich SJ; Wu-mën-kuan, Der Paß ohne Tor; Tōkyō 1953. U.d.T. Mu-mon-kan – Die Schranke ohne Tor; Mainz 1975 (Grünewald), ISBN 3-7867-0509-7. Dumoulin hat bereits 1943 in Monumenta Serica (Vol. VIII, 41-102) eine Übersetzung veröffentlicht (die 1953 überarbeitet als Monumenta Nipponica Monograph, 13 nachgedruckt wurde). Die Buchausgabe ist jedoch stark verbessert. Es wird auch eine Auswahlliste japanischer Kommentare des Mumonkan gegeben. (24 weitere im Kokuyaku Issaikyō).
* In mäßiger englischer Übersetzung in: Reps, Paul (Hrsg.); Zen Flesh, Zen Bones; Green City NY o.J. [ca. 1965] (Anchor Books; Doubleday & Co. i.V.m Tuttle Pub.); Orig.: Gateless Gate; Los Angeles 1934 (John Murray).
* Die Übersetzung von R. H. Blyth ist ungenügend. Weiterhin existiert eine engl. Übs. von Ogata Sōhaku in Zen for the West, S79-134
* Moderne chinesisch-japanische Ausgabe: Shibayama Zenkai; Kunchu-Mumonkwan; Kioto 1954. Die englische Ausgabe von 1974 soll gelungen sein.
* Eine umfassende Materialsammlung zur Geschichte und des Studiums der Kōans findet sich in: Miura Isshū; Fuller-Sasaki, Ruth; Zen-Dust; New York 1966. Dieser Band ist das umfassendste Werk zum Rinzai Zen und dessen Gebrauch von Kōans.
* Mumonkan zweisprachig (klass. jp./engl. von Katsuki Sekida): http://homepage2.nifty.com/sanbo_zen/Mumon-Dt.pdf

Jakugo
Die jakugo, also die Worte die ein Rinzai-Schüler dem Meister vorlegen muß, um zu zeigen, daß er einen Kōan erfaßt hat, sind schon früh von Schülern in kleinen Büchlein (zum verstecken in der Robe) gesammelt worden. Erstmals als Manuskript tauchen sie im 16. Jhdt. auf (als Kinkushū). Bald wurden auch gedruckte Sammlungen herausgegeben (Kuzōshi ca 1500), und Zenrin kushū (禅林句集, 1688). Insgesamt soll es etwa 5-6000 jakugo geben, die oft auf chinesische Klassiker (buddhistischer, taoistischer oder konfuzianischer Provenienz) zurückgehen.
Sammlungen liegen auch teilweise ins Englische übersetzt vor u.a.:

* in: Miura/Fuller-Sasaki, Zen-Dust. Nach Kanji-Zahl geordnete sehr brauchbare kommentierte Sammlung von ca. 210 jakugo. (In ihrer Sammlung nachgelassener Schriften in der Bibliothek des Ryōsen-an finden sich weitere.)
* Suzuki Daisetz hat, ebenso wie R. Blyth (z.B. 73 in Haiku 1), in seinen Werken an verschiedenen Stellen einige jakugo übersetzt.
* Shigematsu Sōiku; A Zen Forest; 1991 enthält 1234 jakugo in Übs. und Kanji.
* von philologischem Interesse ist: Quincuxu [d.i port. Romanisation von Kinkushō], eine 47seitige Sammlung von 288 Sprüchen, herausgegeben von der Jesuitenmission in Amakusa im späten 16. Jhdt. (wohl als Lehrbuch für Missionare gedacht). Heute jp. als Amakusaban kinkushū bekannt.
* Lewis, Robert E.; The book of the Zen Grove; 21996, gibt 631 jakugo basierend auf Shibayamas Zenrin kushū 1954 und 1974.
* Hori, Victor (1894-1974); Zen Sand; Honolulu 2003 (Uni Hawaï). „Zen sand combines the entire contents of Shibayama Zenkei's Zenrin kushū (Shiba) and Tsuchiya Etsudō's Shinsan zengoshū (新纂禪語集).“ Dies ist mit Sicherheit die umfassendste Sammlung von jakugo in Übersetzung bisher (4022). Leider auch die am wenigsten brauchbare.
Der Verfasser will westlichen Zen-Schülern ein Buch an die Hand geben, das es ihnen, ebenso wie ihren japanischen Komilitonen, möglich macht, systematisches Kōan-Training zu betreiben. Das erfordert jedoch, daß man die entsprechenden jakugo schnell und einfach auffinden kann. Dazu gibt es traditionelle Methoden: 1. Kanji nach Radikal und Strichzahl, 2. umschriftlichen Text über ein alphabetisches Register. Desweiteren wäre 3. noch ein Stichwortregister für die Übersetzungen denkbar. Dies wäre hier jedoch wenig praktikabel alleine wegen der großen Bandbreite der Übersetzungsmöglichkeiten und der vielen gleichen Stichworte ("Mond" z.B. käme sicher mehrere hundert Male vor).
Hori hat die jakugo nach Anzahl der Kanji (in der traditionellen Schreibweise und Kambun [!]) eingereiht. Nun haben westliche Zen-Schüler, in der Regel keine oder nur sehr geringe japanische Kenntnisse. Zur Suchmethode 1 bleibt anzumerken, daß, wie jeder Benutzer eines Zeichenlexikons – wie des "Nelson" – weiß, diese in einem Abend gelernt werden kann. Hori hat es nicht für nötig gehalten, ein Register auf Kanji- Basis zu erstellen. Wer nun eine bestimmtes jakugo finden will, muß auf Horis umschriftliche Sortierung (innerhalb jakugo-Gruppen nach Zahl der Kanji geordnet) zurückgreifen, die auch noch voraussetzt, daß man die Anzahl der Kanji eines Ausdrucks erkennt (wie gesagt: Kambun!). Dazu kommt für lernende Europäer das Hauptproblem an Horis Sortierung: Er hat die jakugo – in Romanji – nach dem japanischen Kana-System sortiert. Es bedarf einiger geistiger Beweglichkeit, beim Betrachten von westlicher Schrift daran zu denken, daß z.B. nach hon… dann bon… gefolgt von matsu… sortiert wird (oder z.B.: san -> ji -> shi -> ja -> shū). Natürlich gibt es kein zusammenführendes (oder sonst irgendein) Register in dem die jakugo (z.B. nach ihren Nummern) erschlossen werden. Der angehende Zen-Mönch aus dem Westen sollte, bevor er in diesem Band nachzuschlagen versucht, zumindest ein Grundstudium der Japanologie abgeschlossen haben. (Weshalb er dann allerdings noch auf Übersetzungen zurückgreifen müßte, ist eine andere Frage). Nachteilig ist weiterhin, daß kürzere jakugo (1-3 Zeichen) nicht aufgenommen sind.
<皮肉> Nun, Kōan sollen sich eben nicht logisch erschließen lassen. Man sollte Hori daher danken, daß er zur Umschrift das Hepburn-System (und nicht die Umschrift des Erziehungsministerium) verwendet. Einfacher wäre es vielleicht noch gewesen, die Sprüche nach dem i-ro-ha anzuordnen, da gäbe es wenigstens eine Eselsbrücke.</皮肉>
Anzumerken bleibt noch, daß der Webseitengestalter durchaus eine "poetischere" Übertragung angemessen fände. Die konsequente Nicht-Benutzung des Wiederholungszeichen "々" tut zumindest dem Auge weh (z.B.: 咄咄咄力囗希). Aber über das Handwerkliche darf man geteilter Ansicht sein. Ein Teil der Schuld mag beim Herausgeber liegen, da das Werk, vom Verfasser unvollendet, postum erschienen ist. Gelungen ist das Glossar, und, mit Einschränkungen, die etwas langatmige Einleitung. Sofern einer späteren Auflage ein brauchbares Register beigefügt würde, könnte das Werk eine wichtige Quelle sein.


Wilhelm Gundert

Wilhelm Gundert (1880-1971). Verfasser der deutschen Übersetzung des Bi-Yän-Lu, aus dem in den Anmerkungen zum Text häufig als „BYL“ zitiert wird. Diese Sammlung ist zum Zen-Verständnis (sofern man im Zusammenhang mit 'Zen' das Wort Verständnis benutzen darf) von grundlegender Bedeutung.

„Das letztemal erlebte ich Wilhelm Gundert kurz vor seinem Eingehen in die – doch wohl urchristliche – Verwandlung. Carl Hanser hatte mich gebeten, den inzwischen Neunzigjährigen, der immer noch unbeirrt akribisch jedem Detail nachging, davon zu überzeugen, jetzt doch alles wissenschaftliche Rankenwerk hintanzustellen und nur noch die beispielentscheidenden Fragen und Antworten ins Deutsche zu bringen; denn es gebe sonst niemanden auf der Welt, der das in der Weise könne.
… Gundert hörte sich das an und sagte nach einer Weile: „So, der alte Hanser will also, daß ich noch die Quintessenz aller restlichen Beispiele übersetze … ja, wie stellt der sich denn das vor …? DA MÜSSTE ICH JA NOCH MINDESTENS SIEBEN WOCHEN LEBEN!“
… Ganz unvorbereitet, da der greise Gundert ja lebendig vor mir stand, traf mich diese Rede wie ein Blitz aus heiterem Nirvana; ich war entgeistert und unheimlich erhellt zugleich. Wir sahen uns an. Und da im Zen, beim „großen Trommelschlag des Herzens,“ lieber schallend gelacht als laut geweint wird: so lachten wir beide spontan eben Tränen.“111

Wilhelm Gundert (12.4.1880-3.8.1971) war der Vetter von Hermann Hesse. … Gundert and Hesse hatten denselben Großvater, den Missionar and Indologen Hermann Gundert … Beide Eltern von Wilhelm Gundert sind ebenfalls in Indien zur Welt gekommen. Gundert studierte … und wurde dann Pfarrer and Missionar. Als Mitglied der Deutschen Christlichen Studentenvereinigung kam Gundert mit dem Japaner Uchimura Kanzō zusammen, der einen tiefen Eindruck bei ihm hinterließ. Gundert ging 1906 als selbständiger Missionar nach Japan. Dort wurde für ihn auch die Begegnung mit Kierkegaards Denken entscheidend. Von Beginn an lehrte Gundert auch die deutsche Sprache in Tōkyō and erwarb sich exzellente Kenntnisse des Japanischen, sodaß er zweimal als Lektor an staatlichen Hochschulen tätig war … Nach einem Aufenthalt in Deutschland war Gundert seit 1927 Leiter des Japanisch-Deutschen Kulturinstituts Tōkyō and wurde 1936 an die Universität Hamburg berufen.Von seiner Lehrbefugnis wurde er 1945 „entpflichtet.“ Er lebte bis an sein Lebensende bei Ulm.
Seine Dissertation trägt den Titel Der Schintoismus im japanischen Nō-Drama (1925). Die bedeutendste Arbeit Gunderts ist die – unvollendet gebliebene – Übersetzung des Bi-yän-lu (Meister Yüän-wu's Niederschrift von der Smaragdenen Felswand), das wohl wichtigste Werk des Zen-Buddhismus aus dem 12. Jahrhundert. Dieses Werk in der Übersetzung seines Vetters hat Hermann Hesse so nachhaltig beeindruckt und beeinflußt, daß Hesse den zweiten Teil von Siddhartha seinem Vetter gewidmet hat.112

Bi-yän-lu

Es handelt sich hierbei um die bedeutendste Kōan-Sammlung, neben dem Mumonkan und eines der grundlegendsten Werke zum Ch'an (Zen). Der volle chinesische Titel des „Bi-yän-lu“ lautet Fo-kuo Yüan-Wu Ch'an-shih Pi-yen lu113. Zusammengestellt von P'u-chao [普照; jp.: Fu-Shō], herausgegeben von Kuan Wu-tang [関無党; jp.: Kan Mutō] 1228 [Taishō 48: 139-225]. Der Verfasser ist Yüan-Wu K'o-ch'in 1063-1135; (圜悟克勤, jp.: Engo Kokugon). Die im Titel genannten Ehrentitel Fo-kuo und Ch'an-shih sind vom Hof verliehen [jp.: Bukka zenji]. Die Sammlung selbst basiert auf der Sammlung representativer Kōans von Hsüeh-tou Ch'ung-hsien (980-1052; 雪竇重顕) (jp.: Setchō Jūken), einem Meister der Yün-mên [Ummon] Schule.

Zur Geschichte des Werkes finden sich ausführliche Angaben in Gunderts Einleitung und Fuller-Sasaki, Zen-Dust, S356. Zur Entstehungsgeschichte des Bi-Yän-Lu und der verschiedenen tradierten Versionen siehe BYL II, S 15. Der japanische „endgültige Text“ findet sich in: Itō Yūten; Heki-gan-shu Tei-hon; Tōkyō 1963 (Risōsha)

Die kommentierte englische Übersetzung von R. D. M. Shaw, The Blue Cliff Records, London 1961, wird allgemein als mangelhaft betrachtet. Unter dem gleichen Titel gibt es eine weitere von Cleary, Thomas; Berkeley 1998.

Achim Seidl114 hat versucht, die ersten 50 Kōans Gunderts, auf etwa ein Viertel 'verdichtet,' leichter zugänglich zu machen. Über Gunderts zweiten Band hatte er Ende 1967 in der Süddeutschen, wie folgt geurteilt: „… En passant lohnt immer ein köstlicher Perlenfund die chinesische Lesemühe: eingestreute Frage- und Antwortspiele – auf Leben und Tod. Abendländische Wertvergleiche quer durch die Kulturbank sind kaum erlaubt, aber nach subjektiver Hochrechnung könnten manche dieser Kōan-Gespräche aufwiegen: einen halben sokratischen Dialog oder ein Kapitel aus dem Alten Testament, die Vorrede zur 2. Auflage der 'Kritik der reinen Vernunft', – von hinten herein gedacht eine Grammophon-Platte von Karl Valentin und ich weiß nicht wie viele Zitate aus Maos roter Bibel. – Das Wort, eine Schlange um zu töten und ein Serum zum Lebendigmachen.“

Für die Teile das BYL, die Gundert nicht mehr übersetzen konnte, wurde für diese Webseite auf die Ausgabe von Ernst Schwarz zurückgegriffen. (Im Text zitiert als BYL2):
Schwarz, Ernst (Hrsg. + Übs.); Bi-yän-lu, Aufzeichnungen des Meisters vom Blauen Fels – Kōan Sammlung; München 1999 (Kösel), ISBN 3-466-20443-7
Auch Schwarz begann mit der Arbeit erst im fortgeschrittenen Alter. In den 'Auslegungen zum Gesang' Yuan-wü's hat er gekürzt, auch sind die „Anmerkungen des Übersetzers“ bei weitem nicht so detailliert wie die Gunderts, die Sprache sehr viel prosaischer. Auch Schwarz verwendet ein hausgemachtes System der chinesischen Umschrift und verzichtet auf die Darstellung diakritischer Zeichen. Insgesamt jedoch ein solides Werk.

Eine weitere deutsche Ausgabe, die Übersetzung von Peter Lengsfeld, dagegen ist als Quelle unbrauchbar.
Yamada Kōun [Roshi]; Lengsfeld, Peter (Übs.); Hekiganroku, Die Niederschrift vom blauen Fels – Die klassische Kōansammlung mit neuen Teishos; München 2002 (Kösel), 2Bde., ISBN 3-466-36593-7
Wie schon aus dem Titel kenntlich wird, basiert diese Übersetzung auf dem Japanischen (ohne Namenskonkordanz) und zwar in der persönlichen Interpretation von Yamada Kōun [Roshi]. Es sind also zwischen 'dem Geist der alten Chinesen' und dieser Ausgabe zwei weitere Übersetzungsschritte (vom chinesisch der T'ang/Sung-Zeit über klassisches Japanisch zum Deutschen) und eine persönliche Interpretation – in Form der 'neuen Teishos' – zwischengeschaltet. Dazu kommt noch, daß Lengsfelds Stil vollkommen unangemessen ist. Das Werk zielt auf die Verbreitung des Gedankenguts Yamadas (ein 'Roshi', der auch eine Zweimonatsschrift herausgibt, in der Schüler ihre 'Erleuchtung' öffentlich darstellen), nicht darauf eine objektive Übersetzung bereitzustellen.

Zum Vergleich der drei Ausgaben, nachfolgend das 52. Beispiel:
Gundert115
Schwarz
Lengsfeld
[vorausschickend 3 Seiten „zur Orientierung“]

Das Beispiel
Wir legen vor:
Ein Mönch trat vor Dschau-dschou mit der Frage [d.h. mit der auf eine Antwort rechnenden Bemerkung]: Mir klingt seit langer Zeit die Steinbrücke von Dschau-dschou in den Ohren. Und wie ich nun hierher komme, da finde ich nichts als notdürftig aufgelegte Bretter.
Dschau-dschou antwortete: Du siehst eben nur den Bretternotsteg, aber nicht die Steinbrücke.
Der Mönch sagte: "Was ist es denn mit der Steinbrücke? Dschau-dschou antwortete: Auf der kommen die Esel herüber, und kommen die Pferde herüber —

Gesang
NICHTS einsam Steiles stellt er hin, sein ganzer Weg ist Höhe.
Auf See beim Angeln ist er nur auf Riesenschildkröten aus.
Magst lachen, wenn zu gleicher Zeit vom Gießbachtal der Alte
Es 'pfeilschnell' nennt. Auch das, versteh! bedeutet Kraftvergeudung.
[Fußnote]


Ein Mönch sagte zu Meister Dschau-Dschou: Die Steinbrücke von Dschau-Dschou wird seit alters sehr gerühmt. Nun bin ich hierher gekommen und finde nichts als eine Notbrücke vor.

Du siehst eben nur eine Notbrücke darin, nicht die Steinbrücke, entgegnete Dschau-Dschou.
Und was soll diese Steinbrücke sein? fragte der Mönch.
Das, was Esel und Pferde darüber schreiten lässt, erwiderte der Meister.



In Versen ausgedrückt
Auf 'Hochgestochnes war er nicht erpicht,
darum gewann sein Wort auch an Gewicht.
Wer es hinab bis zu dem Meergrund schafft,
der fange eine Schildkrot, riesenhaft.
Zum Lachen ist Mönch Leit-Bach*, sagt er doch,
sein Geist fliegt wie der Pfeil, ja, schneller noch
Mit solchen Worten täuschst du andre nie.
So ist verloren alle Liebesmüh.

Der Fall
Ein Mönch sagte zu Jōshū: "Seit langem habe ich davon gehört, wie berühmt die Steinbrücke von Jōshū ist. Jetzt aber, da ich hier bin, kann ich nur einen brüchigen Holzsteg sehen.
Jōshū entgegnete: Du siehst also nur den Holzsteg, du siehst nicht die Steinbrücke.
Da fragte der Mönch: Was ist die Steinbrücke? Jōshū antwortete: Sie lässt Esel darüber gehen, sie lässt Pferde darüber gehen."



Setchōs Vers
Nichts Außergewöhnliches, nichts Gefährliches –
doch ganz erhaben ist sein Weg.
Eingetaucht ins Meer, fängt er riesige Schildkröten.
Wie lachhaft! Ein Zeitgenosse des älteren Kankei!
Vergebliche Mühe, obwohl er „schwirrender Pfeil“ sagen konnte.
Aus der „Erläuterung des Gesangs“ von Yüan-wu

Ein Mönch kam zu Guan-tji, dem 'Alten in der Gießbachschlucht', und sagte: Schon lange klingt die Gießbachschlucht mir in den Ohren; und wie ich nun hier bin, finde ich nichts als ein paar Wasserlachen, in denen man zur Not Hanf waschen könnte.
Der Alte erwiderte: Du siehst eben nur die Wasserlachen, aber nicht die Gießbach­schlucht.
Der Mönch sagte: Und wie ist es mit dieser?
Guan-tji erwiderte: Da schießt das Wasser pfeilschnell herunter.

[abschießend über 3 Seiten2 "Erklärung zum Text" und der Verweis auf BYL I 61 zu Dschau-Dschu]
Auslegung der Verse
… (Hsüe-Dou schreibt:) Auf Hochgestochnes war er nicht erpicht,/ darum gewann sein Wort auch an Gewicht. Man könnte ja ein tausend Fuß hohes Podest errichten, um zu zeigen, daß das Gesetz Buddhas wundersam erhaben und wirksam ist. Doch trotz aller Hochgestochenheit und Erhabenheit reicht eine solche Haltung nicht heran an den, der 'auf Hochgestochenes … nicht erpicht' ist, sondern mit gewöhnlichen und natürlichen Mitteln vorgeht, nichts Besonderes aufbaut und doch Besonderes scharrt, sich nicht auf Hochgerstochenes stützt, und dennoch Erhabenes hervorbringt. Seine Triebkraft allerdings muss sich durch Eigenheit und Beherztheit auszeichnen, um eine wundersame Wirkung zu erzielen. So schreibt Hsüe-Dou: Wer es hinab bis zu dem Meergrund schafft,/ der fange eine Schildkrot, riesenhaft. Seht doch, sein Augenmerk war auf die Lehre gerichtet, so vermochte er mit Leichtigkeit das rechte Wort zu finden. Seine Triebkraft setzte er auch so ein, daß sie nicht auf den Fang von Krabben, Schnecken und Muscheln gerichtet war, sondern auf den Fang riesengroßer Schildkröten. Das zeigt, daß er als Meister in seinem Fach gelten kann …
(Hsüe-Dou schreibt:) Zum Lachen ist Mönch Leit-Bach, sagt er doch,/ mein Geist fliegt wie der Pfeil, ja, schneller noch. Ihr kennt wohl die Geschichte von Guan-Hsi – dem Meister Leit-Bach –, den ein Mönch fragte: Wie kommt es doch, daß Meister Leit-Bach schon lange so bekannt ist, und daß ich jetzt, da ich ihn selber sehe, nur ein Bächlein vorfinde, gerade gut genug noch, um Hanf darin zu waschen? Du siehst eben nur einen Bach zum Hanfwaschen, nicht aber den richtigen Leit-Bach! Und was ist denn dieser richtige Leit-Bach? fragte der Mönch. Ein Pfeil, der mächtig schnell dahinschießt, bekam er zur Antwort … Hochgestochenes hat zwar auch seine Berechtigung, aber es hat auch unvermeidlich etwas Gekünsteltes an sich, so daß es schließlich nicht an Dschau-Dschou's Einfachheit heranreicht.

[abschießend über 1 Seite „Anmerkung des Übersetzers“ und 3 Fußnoten]
TEISHO
Für diesen Fall gibt es wie auch zu einigen anderen keine Einführung. Doch weil er von Jōshū handelt, könnte eine andere Einführung zu einem Jōshū-Kōan auch für dieses Kōan passen, zum Beispiel die Einführung zu Fall 9 des Hekiganroku. Ich möchte sie euch ins Gedächtnis rufen:
Steht der Spiegel blank auf seinem Ständer,
ist Schönes und Hässliches sofort zu unterscheiden.
Mit Bakuyas Schwert in seiner Hand
kann er je nach Situation töten oder Leben geben.
Kan verschwindet, Ko kommt. Ko kommt, Kan verschwindet.
Im Tod gewinnt man Leben, im Leben gewinnt man den Tod.
Aber sagt: Wenn ihr an diesem Punkt seid, was dann?
Habt ihr nicht das Auge, um diese Schranke zu durchdringen,
oder einen Ort zur Umkehr, wird offensichtlich,
daß ihr dann nicht wisst, was zu tun ist.
Sagt mir: Welches ist das Auge, das diese Schranke durchbricht?
Wo ist der Ort, sich umzuwenden?
Ich will euch ein Beispiel zeigen. Schaut her!
Wie ich schon öfter gesagt habe, wenn ich von Jōshū sprach, hatte er alle Spuren der Satori-Erfahrung und allen Zen-Glamour abgelegt und war zu einem ganz gewöhnlichen, aber vollkommenen Menschen geworden. Wer zu einer Erleuchtungserfahrung gelangt, erlebt anfangs viel von dem gleißenden Glanz der strahlenden Satori-Aureole. Man kann es mit einem Bambussprössling vergleichen, der anfangs in seiner hellgrünen und feuchten Frische noch glänzt und glitzert. Wird er dann reifer und älter, verwandelt sich der feuchtglänzende hellgrüne Sprössling in einen ausgewachsenen, festen Stamm. An den jungen Grünlingen sind die Handwerker, die Bambus verarbeiten, nicht interessiert.
[Folgt interpetierende Bemerkung zu Joshus Lebensweg. Abschießend über 3 Seiten2 „Zum Fall“ und fast 4 „Zum Vers“]

Karlfried Graf Dürckheim-Monmartin (1896-1988)

„Psychologe, Meditationslehrer und spiritueller Meister,“ dem Bohners Übersetzung auf dem Vorsatzblatt 'zugeeignet' ist, „lebte nach Studium und Professuren in Deutschland von 1937-1947 in Japan, wo er die Bedeutung der meditativen Praktiken des Zen auch für die geistige Gesundheit des westlichen Menschen entdeckte.“

Auf dieser Grundlage hat er seine Initiatische Therapie entwickelt, die im Zentrum Todtmoos-Rütte angewandt wird.
„    Existential-psychologische Bildungs- und Begegnungsstätte Todtmoos-Rütte
    Schule für Initiatische Therapie
    Dürckheim-Zentrum
    Mit der Initiatischen Therapie (initiare: das Tor zum Geheimen öffnen) entwickelten Anfang der 50er Jahre Prof. Dr. K. Graf Dürckheim und Dr. M. Hippius-Gräfin Dürckheim eine Seelenheilkunde, die jene Dimension im Menschen einbezieht, in der das Leben auf existentielle Weise in Frage gestellt ist: jener Punkt, an dem der Mensch durch Schicksal und innere Erschütterung keinen Ausweg, keine Sinnhaftigkeit mehr vor Augen hat. Sich an diesem Punkt als 'gemeinter' Mensch angesprochen wissen zu dürfen, kann den Weg von der „Störung“ hin zur Vertiefung und Erweiterung der Persönlichkeit bahnen.
    Eine Kraft wird geahnt, die nach Ausgestaltung und Verwirklichung verlangt, eine Kraft, die auch ver-rücken und verstören kann. Dieses Geschehen als „göttliche Störung“ verstanden, meint den ganzen Menschen und ruft ihn zu einer neuen Ordnung auf. …
    Die Initiatische Therapie meint immer zugleich Initiation und Individuation, Erfahrung und Wandlung. … Sie ist Arbeit am Kern und umfaßt die individuelle Begleitung in Lebenskrisen. … Seelische und psychosomatische Störungen werden in der Initiatischen Therapie als Anzeiger für Verhinderungen auf dem Weg der Menschwerdung (Individuation) verstanden. …“116

Soweit die Selbstdarstellung. Die nachfolgende biographische Darstellung folgt im wesentlichen Trimondi, Victor und Victoria; Hitler-Buddha-Krishna; Wien 2002 (Ueberreuter), ISBN 3-8000-3887-0:

Geboren in München, 1914 Notabitur mit folgendem Kriegseinsatz, 1919 im Freikorps gegen die Bayrische Räterepublik. Danach stramm-rechte publizistische Tätigkeit. Nach eigenen Angaben satori beim Lesen des Tao-Te-King. Psychologiestudium, Habilitation am 17.02.30. 1931 Professur an der pädagogischen Hochschule Breslau, im Jahr darauf in Berlin. Nach 1933 weiter im Staatsdienst, obwohl Vierteljude. Hitler wurde er 1935 vorgestellt und vermittelte später dessen Treffen mit Lord Beaverbrook.117 Im selben Jahr auch Mitarbeiter des „Büro Ribbentropp“ mit der von Heß explizit festgelegten Aufgabe der Betreung des Auslandsdeutschtums.

1938 in diplomatischer Mission erstmalig in Japan. Erneutes Satori bei einer Teezeremonie. Nach eigenen Angaben im Jahr darauf, nach „Berichterstattung“ in Berlin erneut in Japan mit dem Auftrag „Kontakt mit japanischen Wissenschaftlern aufrecht zu erhalten.“ Ab 1938 Kontakt mit Zen (u.a. auch mit demselben Bogenschieß-Lehrer wie Herriegel). Begeisterung für die „Erziehungsnatur des Krieges“ im Sinne des Bushido. Veröffentlicht auf japanisch Neues Deutschland – deutscher Geist, Tōkyō 1942. Am Führergeburtstag zweistündige Rede zum Thema vor dem deutsch-japanischen Kulturinstitut in Kumamoto.

Der Zeitzeuge Dietrich Seckel [vgl. Gundert Nachruf] – Lektor für deutsche Sprache und Kultur an japanischen Universitäten von 1937 bis 1947 – erlebte den Grafen als fanatischen „Top-Nazi:“ „Dürckheim ging auch in die Klöster und hat dort Meditation betrieben,“ so Seckel. „Aber diese Vertiefung in das zen-buddhistische Japan war zum Teil sehr übertrieben. Vor allem wenn man sah, wie er gleichzeitig Nazipropaganda machte. […] Ich habe ihn einmal bei einem Empfang in der deutschen Botschaft erlebt. Dort erklärte er einem berühmten japanischen Nationalökonomieprofessor, einem vornehmen alten Herrn in braunseidenem Kimono, die deutsche Reichsidee, indem er ihm den Zeigefinger auf die Brust setzte. Dieser arme Professor wich langsam zurück, bis er an eine Wand kam und nicht mehr weiter zurückkonnte. Es war Mitleid erregend, wie Dürckheim versuchte, ihn zu indoktrinieren. Graf Dürckheim hat sich vor allem auch als Helfer und Freund der deutschen Lehrer gefühlt. Er hat uns mit allem, was er uns bieten konnte, begegnet. Er hielt überall und ununterbrochen Vorträge, die auch ins Japanische übersetzt wurden. Die deutschen Texte wurden dann an sämtliche Deutsche in Japan verteilt. Beinahe täglich bekam man mit der Post irgendeinen Vortrag von Graf Dürckheim. Es war schrecklich. Er war sozusagen ein Edelpropagandist von hohem intellektuellen Niveau, der durch das Land zog und den Nazismus und die Reichsidee predigte.“ Offensichtlich empfand Hermann Bohner, der ja als Sprachlehrer in Osaka zweifellos die gleichen Materialien erhielt, nicht so. Hätte er sonst Dürkheim sein Werk 'zugeeignet'?

Zum Führergeburtstag 1944 gab esfür den „politisch untragbaren Vierteljuden“ [Eigendarstellung - 1000 Jahre später] das Kriegsverdienstkreuz II. Klasse. „Das unermessliche Leiden, das heute in Deutschland ist, wird das deutsche Volk um eine Stufe höher bringen und noch mehr zu sich selbst, und tiefere Lebenseinstellungen gebären,“ schrieb er an einen Freund in den letzten Kriegstagen. Der Krieg wird für ihn zum persönlichen Individuations-Erlebnis (siehe oben: Therapie). Nach Kriegsende, als einer der wenigen „obnoxious Germans“ für 16 Monate in Haft, bis dann 1947 die Deportation erfolgte. In Deutschland begann er dann, zusammen mit Maria Hippius, den Aufbau des erwähnten Zentrums. Gleichzeitig rege Publikationstätigkeit.118 Achim Seidl, der mit Dürckheim zusammen ein Buch verfassen sollte, warf diesem vor, daß seine "himmelhoch abgehobene Sprache kaum noch etwas mit Zen zu tun" habe und bot ihm an, seine Werke „ins Deutsche zu übersetzen.“
Am bekanntesten ist: Hara – Die Erdmitte des Menschen, 1954. Dessen Philosophie basiert im wesentlichen auf den Idealen des Bushido [vgl. Kusonuki]. Weiterhin sind die Ideen des italienischen Faschisten, Baron Julius Evola (1898-1974), mit eingeflossen (z.B. „Über das Initiastische“ in Antaios Vol IV,2 [1964], S152-; Vielzahl weiterer Werke ab 1926). Dürckheim ist nach langem Leiden im Alter von 92 Jahren verstorben.

Kusonoki Masashige
楠正成

Häufiger auch als Kusunoki Masashige (1294-1336). Im vierten Kōan als 'Nationalheld' gefeiert.

Kusunoki Masashige wurde 1294 in Kawachi (zwischen Osaka und Nara) geboren. Er wurde in einem buddhistischen Kloster erzogen. Die Samurai-Familie besaß eine Burg am Berg Kongo. Mit seinen Vasallen unterstützte er den Kaiser Go-Daigo (後醍醐, 'regiert' 1318-39) gegen das Kamakura-Shogunat (幕府, Bakufu). Gilt als ein früher Meister dessen, was man heutzutage als Guerilla-Krieg bezeichnen würde. Auf diese Weise gewann er einige kleinere Schlachten. So konnte er 1333 durch Kriegslisten die Festung Chihaya mit 2000 Kämpfern gegen 100000 Belagerer 10 Wochen lang halten. Diese Zeit konnte der geflohene Kaiser zu einer politischen Reorganisation nutzen.

Nach der Restauration Go-Daigos, bekämpte er 1336 dessen Widersacher, den usurpierenden Shogun Takauji. Die entscheidende Schlacht fand am 5. Juli 1336 am Fluss Minato statt. 35.000 Ashikaga-Kämpfer standen etwa 17.000 Go-Daigo-Kriegern gegenüber. Das Kaiserheer war zweigeteilt. Ein Teil zog sich plötzlich zurück, so daß Kusunoki auf sich gestellt war. Von zwei Seiten angegriffen, versuchten sich Kusunokis Männer verzweifelt zu wehren, bis am Abend das Heer fast komplett aufgerieben und Kusunoki schwer verwundet war. Kusunoki Masashige zog sich zusammen mit seinem Bruder Masaue auf einen Bauernhof zurück, wo beide Seppuku ('Harakiri') verübten. Diese Selbstentleibung gilt als Essenz der japanischen „nationalen Seele,“ weshalb Kusonoki verehrt wurde. Ihm zu Ehren wurde der Nanko-San Tempel an der Stelle gebaut, wo er starb. In Kobe wurde ihm der Minatogawa-Schrein gewidmet. Außerdem ist er auf der japanischen Verwundeten-Medaille dargestellt.

Während der nationalistisch übersteigerten Taishō- und frühen Shōwa-Ära wurde er zum Nationalhelden stilisiert, der – loyal zum Kaiser – sich in aussichtsloser Lage für diesen opfert (jibakutei). 1944/45 wurde er daher der „Schutzpatron“ der Kamikaze-Piloten.

Noch heute findet sich eine Reiterstatute des 'Helden' vor dem Kaiserpalast in Tōkyō. – Eines von vielen Zeichen für den unreflektierten Umgang der Japaner mit ihrer imperialistisch-faschistoiden (basierend auf Tanaka Geiichis119 Welteroberungs-Memorandum des Jahres 1927) Geschichte (neben dem Yasukuni-Jinsha). Inwieweit die Weigerung MacArthurs den Shōwa-Tenno als Kriegsverbrecher verurteilen (und aufhängen) zu lassen, als Ursache zu sehen ist, muß Spekulation bleiben.

Weiterführend
* Bohner, Hermann; Über den japanischen Nationalhelden; Ōsaka 1955, 4S [Unterrichtsmaterial; dt./jp.] pdf: http://freenet-homepage.de/bohnerbibliographie/bw_daten/KusonokiBohner1955.pdf
* Roggendorf, Josef SJ; Koike Kenji [Übs.]; Kusonuki Masahige. Auszug aus dem Taiheki; in: Monumenta Nipponica Vol. 4 (1941, Jan.), No. 1, S 133-65; Das Taiheki immer 'cum grano sali'.

Bushidō idealisierend:
* Noishiki Toshie; Harakiri – Die 47 Ronin; Berlin 1938; deren Geschichte auch heute noch an Japans Schulen gelehrt wird. Die Stätte ihres kollektiven Selbstmordes ist Weihestätte.
* Corazza, Heinz; Die Samurai – Ritter des Reiches in Ehre und Treue; Berlin 1942 (Zentralverlag der NSDAP).
* Urach, Albrecht Fürst von; Das Geheimnis japanischer Kraft; im selben Verlag.
Zur Stellung der himmlischen Majestät (Tennō):
*Haushofer, Karl;120 Mutsuhito – Kaiser von Japan; Lübeck 1933; auch: Dai Nihon; Berlin 1913.
Auch heute hat der Kaiser noch im Rahmen seiner Amtseinführung symbolisch eine Nacht Sex mit der Sonnengöttin und Urahnin Amaterasu in einem Schrein in Nara.
Zeitgenössisch: Baisho Ron ca. 1350
Kusonuki Bibliographie (engl.): http://www.hs.reitaku-u.ac.jp/english/ic/rpaper/2000/masahige/bib.htm

Karl Eugen Neumann (1865-1915)

hat durch seine wunderschöne poetische Übersetzung der Hauptwerke des Palikanons auf deutsch verfügbar gemacht. Eine ausführliche Biographie mit Werksverzeichnis findet sich bei:

Payer, Alois [1944-]: Materialien zum Neobuddhismus. Fassung vom 2005-05-05. Anlass: Lehrveranstaltung Neobuddhismus, Univ. Tübingen, SS 1987, SS 2003, SS 2005: http://www.payer.de/neobuddhismus/neobud0303.htm  Kontakt: payer[AT]payer.de

Die erstmals teilweise 1896-1902 erschienene Übersetzung, wurde vollständig bei Piper (München) 1919-22 verlegt. Die meisten Urteile seiner zeitgenössischen Fachkolegen (Philologen) waren vernichtend. Die Qualität der Arbeit wurde erst später allgemein anerkannt. Neuere Editionen:

* Die Reden Gotamo Buddhos: Gesamtausgabe in drei Bänden; Übertragen von Karl Eugen Neumann; Zürich (Artemis); Wien (Zsolnay)
Bd. I: Aus der mittleren Sammlung Majjhimanikāyo zum erstenmal übersetzt; 1956; 1197 S.
Bd. II: Aus der längeren Sammlung Dighanikāyo des Pāli-Kanons übersetzt; 1957; 1063 S.
Bd. III: Die Sammlung der Bruchstücke. Die Lieder der Mönche und Nonnen. Der Wahrheitspfad. Anhang. 1957, 1006 S.
Eine weitere Ausgabe ist erschienen beim Verlag Beyerlein & Steinschulte, Herrnschrot 1996-, ISBN 3-931095-15-0 [längere Sammlung]
Digitale Edition davon: Die Reden Buddhas: Kommentierte Übertragung aus dem Pāli-Kanon / [Übers.:] K. E. Neumann; Berlin 2003 (Directmedia), 1 CD-ROM, Sert.: Die digitale Bibliothek 86, ISBN 3-89853-186-4

Sen Rikyū
千 利共
Rikyū (1521-91), dessen ursprünglicher Name Yoshiro lautete, wurde in Sakai geboren. Sein Vater war der Lagerhausbesitzer Tanaka Yohei. Rikyū gebrauchte jedoch den (koreanischen) Familiennamen Sen (千) nach seinem Großvater Sen'ami, einem koreanischen Einwanderer, der für Ashikaga Yoshimasa tätig gewesen war. Während seiner Jugend praktizierte er (Rinzai-)Zen im Nanjuji in Sakai bei Dairin – dabei nahm er den Namen Hosensai Soeki an. In die Grundlagen des Tees wurde er von Jyō-ō (1503-53) eingeführt. 1585 diente er als Chajin bei einer speziellen Teezeremonie am kaiserlichen Hof zu der alle Teemeister des Landes geladen waren, woraufhin ihm der Shogun Toyotomi Hideyoshi per kaiserlichem Dekret den Titel Rikyū Koji verleihen ließ. In dessen Auftrag wurde – unter der Aufsicht Sen Rikyū's – auch die bekannte raku--Keramik, von zwei Brüdern mit (koreanischem Migrationshintergrund) entwickelt.
Sen, der sein ästhetisches Genie entwickelte, sammelte Spenden für den Bau des Sanmon-Tores des Daitoku-ji, weshalb er in diesem Tempel mit einer Statue geehrt wird. 1591 „durfte“ er als Folge der Daitokuji-Tor-Affäre121 seppuku begehen.

„Lange schon hatte die Freundschaft zwischen Rikyū und dem Taikō Hideyoshi bestanden, und groß war die Achtung, die der Teemeister von dem großen Krieger erfuhr. Aber die Freundschaft eines Despoten ist immer eine gefährliche Ehre. Es war eine Zeit voller Verräterei, und die Menschen trauten nicht einmal ihren nächsten Angehörigen. Rikyū war kein kriegerischer Höfling und hatte es oft gewagt, anderer Meinung zu sein als sein grimmiger Gönner. Das gespannte Verhältnis, das eine Zeit lang zwischen dem Taikō und Rikyū bestand, benutzten die Feinde und beschuldigten Rikyū, an einer Verschwörung zur Vergiftung des Tyrannen beteiligt zu sein. Man flüsterte Hideyoshi ein, der tödliche Trank solle ihm in einer Tasse des grünen Getränks eingeflößt werden, das der Teemeister bereitet habe. Für Hideyoshi war der bloße Verdacht Grund genug zu sofortiger Hinrichtung, und der Wille des erzürnten Herrschers blieb jeder Fürsprache verschlossen. Eine einzige Gunst nur wurde dem Verurteilten gewährt – die Ehre, durch eigene Hand zu sterben.

An dem Tage, der für die Selbsthinrichtung bestimmt war, lud Rikyū seine Lieblingsschüler zu einer letzten Teezeremonie ein. Schmerzerfüllt trafen sich die Gäste zur festgesetzten Zeit am Wartehaus. Wie sie auf den Gartenpfad blicken, scheinen die Bäume zu erschauern, und im Rascheln ihrer Blätter hört man das Flüstern heimatloser Geister. Die grauen Steinlaternen stehen da wie ernste Wächter vor den Pforten des Hades. Ein Hauch seltenen Weihrauchs weht vom Teeraum herüber; es ist die Aufforderung an die Gäste, einzutreten. Einer nach dem anderen schreitet hin und nimmt seinen Platz ein. In der Tokonoma hängt ein Kakemono – eine wundervolle Handschrift eines alten Mönches, die von der Vergänglichkeit aller irdischen Dinge spricht. Der Kessel, der über dem Kohlenbecken siedet, zirpt wie eine Zikade, die ihr Leid dem scheidenden Sommer klagt. Bald betritt der Gastgeber den Raum. Jedem wird der Reihe nach der Tee gereicht, und jeder leert schweigend seine Schale, der Gastgeber zuletzt. Gemäß der hergebrachten Sitte bittet nun der Hauptgast um die Erlaubnis, das Teegerät zu besichtigen. Rikyū legt das Gerät vor sich hin und auch das Kakemono. Als alle seine Schönheit bewundert haben, schenkt Rikyū jedem der Gäste ein Stück zum Andenken. Allein die Schale hält er zurück. „Nie wieder soll diese Schale, von den Lippen des Unglücks entweiht, von Menschen gebraucht werden.“ So spricht er und bricht die Schale in Stücke. Die Zeremonie ist vorüber; mit Mühe nur halten die Gäste ihre Tränen zurück, nehmen einen letzten Abschied und verlassen den Raum. Einer nur, dem Meister der nächste und liebste, wird zum Bleiben aufgefordert, um Zeuge vom Ende zu sein. Rikyū legt nun sein Teegewand ab und faltet es sorgsam auf der Matte; das makellos weiße Totenkleid wird sichtbar, das bisher verborgen war. Zärtlich blickt er auf die blinkende Klinge des todbringenden Dolches und spricht zu ihm in erlesenen Worten:

    咄々々力囗希122
    Willkommen Dir,
    O Schwert der Ewigkeit!
    Durch Buddha
    Und durch Dharma gleichermaßen
    Hast du dir deinen Weg gebahnt.
    Mit einem Lächeln im Antlitz ging Rikyū hinüber ins Unbekannte.“123

„Rikyū hat die Tee-Formen mit dem Werke Hyaku-jō-seiki (百丈清槻) geschaffen und für immer bestimmt.“ Er ist der Begründer der Urasenke-Traditionslinie des Cha-dō, die heute in der 16. Generation besteht. Die Familie diente während der Tokugawa-Ära über Generationen124 hinweg den fürstlichen Familien Maeda und Hisamatsu.

Rikyūs Sohn Sotan (1578-1658), begründete die wabi-Teetradition, die auf der Theorie fußt, daß Tee und Zen eins seien (Cha Zen ichimi; ► Kōan 1). Er verwendete auch die Namen Gempaku und Totsutotsusai. Insgesamt teilte sich die Familie in drei 'Stämme': Fushin'an, Konninchian, und Kankyuan (benannt nach dem jeweiligen, 4½ chō [畳] großen, Tee-Raume).

Yugensai Itto (1719-1771), der Familienvorstand der 8. Generation verfaßte Shichijishiki Cha-no-yu Übungsanweisungen. Die männliche Linie wäre mit der 10. Generation ausgestorben, besteht jedoch dank Adoption fort. Nachdem die Familie in der Meiji-Restoration ihre Pfründe verloren hatte, gelang es Ennosai Tetchu (1872-1924) den Cha-dō wieder zu stärken, u.a. durch Bücher und die Zeitschrift Konnichian Monthly News und die Aufnahme des Cha-dō in den Lehrplan an Berufsschulen für Mädchen. Heute besteht ein Verein namens Tankokai, der sich der Förderung des Cha-dō verschrieben hat. Weitere Einzelheiten in: The Urasenke Chado Tradition Catalogue, [?Kioto] 2003 (Urasenke Foundation).

Cha-dō-Bibliographie
An dieser Stelle wäre eine umfangreiche Bibliographie des Cha-dō angemessen. Jedoch ist die erschienene Literatur derart umfangreich, daß dies nicht möglich ist. Detlef Kantowsky von der Universität Konstanz hat 2006 eine Liste online gestellt (Chado - Literatur und Praxis im deutschsprachigen Bereich).
Nachfolgend einige Titel, die dem Autor nützlich erschienen (ohne jedoch wertend zu sein):

* Blaser, Werner; Tempel und Teehaus in Japan; [Arch.] Olten-Lausanne 1955
* [Anon.]; Chadō shukan; Tōkyō 1983-90, 12 Bde.
* Furuta Oribe (1544-1615); Cha-dō hiden; [„Geheimnis des Teekults“] Tōkyō 1935
* Hayushiya Tatsusaburō; Murai Yasuhiko Zuroku chadō shi; Tōkyō 1962
* Iten, Charly; Der Teeweg und die Welt der japanischen Teeschalen; Unterägeri 2004 (Diss. Zürich), 456S [289 Abbildungen von genaustens vermessenen Teeschalen. Erkläng der Herstellungsverfahren usw.]
* Iwai Shigeki; Love at the Japanese Tea Ceremony [Text jap.; behandelt die Verwendung von kakemono mit Liebesgedichten]; in: Nihon kenkyu Teil I: Vol 28 (2003), S 209-90, II: Vol 29 (2004), S 147-220
* Kuwata Todachika; Chadō jiten; Tōkyō 1972 [„Teezeremonie-Lexikon“]]
* Sadler, Arthur; Cha-no-yu [engl.]; Tōkyō 1962 (Tuttle); Orig.: Kobe 1933 (Thompson), 265 S; mit Stammtafeln der Traditionen
* Sen Rikyū (1521-91); Rikyū daisu kazari yō noki; Tōkyō 1935
* Sen Rikyū (1521-91); Rikyū no tegami; Tōkyō 1985, ISBN 4096992410 [„Die Briefe Rikyū‘s]
* Shinshū; Chadō-zenshū; Tōkyō 1954-56; 9 Bde.
* Sue Sōkō; Chajin no kenkyū; [Biographien] Tōkyō 1981; 2Bde.
* [Anon.]; Zuhai chadō jiten; Tōkyō 1978, 539S

Sōtei Akaji

Der Verfasser des Werkes, dessen Übersetzung Bohner vorlegt, war offensichtlich ein Chajin in der Urasenke-Tradition, der in der ersten Hälfte des (christlichen) 20. Jahrhundert gelebt hat. Leider war es nicht möglich, über die Andeutungen Bohners in der Einleitung hinaus, biographische Informationen125 zu ermitteln.

Sōtei Akaji dürfte jedoch, bedingt schon durch seine chajin-Eigenschaft, als in der Tradition des Daitokuji zu sehen sein. Mithin in der Tradition des Rinzai-Zen (s.o.) und des häufig zitierten Ikkyū. (Über die bereits exzellente Werke existieren.)

Einige weitere japanische Werke, die sich mit Sinnsprüchen bei der Tee-Zeremonie beschäftigen:

* Zengokushō; Tōkyō 1982 (Hekian Shūdō) [„Zen-Worte mit Anmerkungen“];
* Haga Koshirō; Ichigyōmono; Tōkyō 1973-84, 4 Bde. [„Schriftrollen-Einzeiler“];
* Nishibe Bunjō; Zengo no ajiwaikata; Tōkyō 1985 [„Wie man Zen-Worte schmeckt/genießt“]


Urheberrechtliches:
Das vergleichsweise seltene Werk ist wie nachfolgended bibliographisch erfaßt:

Akaji, Sōtei; Zen-Worte im Tee-Raume erläutert (Chashitsu-kakemono Zengo-Tsūkai) Einführung und Übersetzung von Hermann Bohner; Tōkyō Deutsche Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ostasiens; Leipzig: Kommissionsverlag von O. Harrassowitz 1943, 116S, 24 cm; Sert.: Mitteilungen der Deutschen Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ostasiens; Suppl. XX

und konnte in folgenden Bibliotheken nachgewiesen werden:126
in Deutschland:
    * USB Köln (38): 12B941
    * LB Speyer (107)
    * TIB Hannover: RA 894
    * UB Humboldt, Berlin

in Japan:
    * DOITSUNIHONKEN B 7416
    * JIYOUCHIDAI GT:2910:A38:1943 003106028
    * OUTEMON 00049285
    * NICHIFUTSU VII.C/4/3 BMFJ19203
    * HOKUDAI dc20:294.3927/ak13 0171489128
    * Bibliothek der OAG [2 Ex. Katalog zur Zeit offline. Anfragen zum Bücherbestand können Sie gerne an Frau Matsumoto oder Frau Roeder unter der Telefonnummer 03-3582-7743 oder per E-Mail an tokyo(at)oag.jp richten.]
außerdem
    * Library of Congress: GT2910.A38
    * UB Cambridge, UK
    * Chinese National University, Taiwan

Das japanische Original:

Akaji Sōtei; 茶道掛物禅語道訳 Chashitsu-kakemono Zengo-Tsūkai, 64 S.
    * Nummern der japanischen Nationalbiographie: 43013754, 44040619
    * 1917 [Taisho 6]: NDL 327-932
      HANSHIDAI 791//AKA J-13789
      SHINSHITO Q780=6=38 00200471654
* 1929 [Showa 3], 87S: NDL Toku 259-591

Die 'Mitteilungen der deutschen Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ostasiens' als deren Supplement (Band XX) der vorliegende Text 1943 erschienen ist (Druckdatum: 25. Dez., vertrieben ab 30. Dez.), werden in Tōkyō verlegt. Das japanische Urherberrechtsgesetz (Gesetz 49 vom 18. Mai 1978 i.d.F. des Gesetzes Nr. 92 vom 09. Juni 2004) schreibt in Art. 6 zwingend die Anwendung japanischen Urheberrechts für dort inkorporierte Körperschaften vor, auch wenn das Werk zeitgleich in einem anderen Land veröffentlicht wurde. Zum Zeitpunkt der Veröffentlichung betrug die Schutzfrist 30 Jahre (Gesetz 39 vom 04.03.1899). Das Urheberrecht der DOAG ist mithin 1973 erloschen (vor dem Inkrafttreten des heutzutage gültigen Schutzfrist vom 50 Jahren). Die Rechte Sōtei Akajis an Übersetzungen waren bereits 10 Jahre nach Erscheinen des Originals (2. Auflage) im Jahre 1939 frei (also vor Erscheinens der Ausgabe Bohners).

Zitate aus Werken Dritter
Wo, im Rahmen des wissenschaftlich Zulässigen (i.S.d. §51 UrhG), andere Quellen zitiert wurden, verbleibt das Urheberrecht uneingeschränkt beim jeweiligen Rechteinhaber. Solche Rechteinhaber bzw. Quellen sind auf der Website  im einleitenden <HTML-tag> als 'title'-Attribut aufgenommen oder (besonders in der pdf-Veim Text besonders erwähnt.
Soweit aus der Übersetzung des Bi-Yän-Lu von Wilhelm Gundert zitiert wurde, sind solche Zitate durch BYL, gefolgt von Band in römischen Ziffern) gekennzeichnet. Das Urheberrecht dieser Zitate liegt beim Carl Hanser Verlag, München und Wien 1960-73.
Zitate aus „BYL2“ stammen aus der Übersetzung von Ernst Schwarz, München (Kösel), 1998. Solche aus der Übersetzung des Mu-mon-kan (1953 oder 1875), stammen von Heinrich Dumoulin SJ.

Wohingegen der reine Text des Urwerks gemeinfrei ist, so unterliegen die numerierten Anmerkungen der Bearbeitung, die derart kenntlich gemachten Textstellen und das Design eine Creative Commons License (Japan 2.1.):
Sie dürfen:
* den Inhalt vervielfältigen, verbreiten und öffentlich aufführen
* Bearbeitungen anfertigen

Zu den folgenden Bedingungen:
* Namensnennung. Sie müssen den Namen des Autors/Rechtsinhabers nennen.
* Keine kommerzielle Nutzung. Dieser Inhalt darf nicht für kommerzielle Zwecke verwendet werden. Eine kommerzielle Nutzung liegt insbesondere dann nicht vor, wenn dieser Text vollständig in ein bibliothekarisches oder universitäres Netzwerk eingestellt wird.
* Weitergabe unter gleichen Bedingungen. Wenn Sie diesen Inhalt bearbeiten oder in anderer Weise umgestalten, verändern oder als Grundlage für einen anderen Inhalt verwenden, dann dürfen Sie den neu entstandenen Inhalt nur unter Verwendung identischer Lizenzbedingungen weitergeben.
* Im Falle einer Verbreitung müssen Sie anderen die Lizenzbedingungen, unter die dieser Inhalt fällt, mitteilen. Die Verbreitung in bibliotheksinternen Netzwerken wird hiermit ausdrücklich uneingeschränkt gestattet.

